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رس لتحسریر : اسهد مشاری‌العدواف 


مسا را لتچسریر دكنورا هماد انوزی د 
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ف المكرالإشتلاى 
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يمر العالم الاسلامي فى الوقت الراهنبمرحلة من اشد المراحل خطورة فى تاريخ تطوره, 
تتمثل فى تعرضه لكثير من التيارات الفكرية »والاتجاهات الابديولواجية الفريبة الوافدة التى 
بستقطب بريقها وجدتها كثيرا من الاذهان ,وکان لابد لهذا الهجوم الفكرى والایدیوآوجی أن 
يشير جدلا عنيفا بين المفكرين فى المجتمع الاسلامي؛ لسبر أغوار هذه الابدیو لوجيات والذاهب الفكرية 
الجديدة » وتحديد موقف الاسلام منها » ومعر فةما بمكن قبوله أو رفضه منها > والوسيلة التى 
يمكن بها تطویع بعض تلك الاتجاهات والمواقفالفكرية الحديثة واخضاعها للحياة والنظم 
الاسلامیه » بحيث تنصهر آخر الأمر ‏ اذاأمكن - فى بوتقة الفكر الاسلامي الاصيل ؛ او 
تحديد الجوانب التي يمكن تمديلها فى النظم وانماط الحياة التقليدية السائدة فى المجتمع 
الاسلامي ذاته » بحيث تتماشى وتتلاءم مسع‌الاوضاع التي تسود بقية أنحاء العالم دون أن 
تفقد فى الوقت ذاته اصالتها الاسلامية . وعلىالرغم من خطورة الرحلة الحالية فان هذا الو قف 


1 








۳۲ 


عالم الفکر - المجلف السادس - المدد الثانی 


ليس بالشيء الجدید فى تاريخ الفکر الاسلامي‌او الجتمع الاسلامي . فقد مر الاسلام منك 
ظهوره بکشر من الازمات المائلة »> ودخل فى کتیرمن الصراع الطويل الربر مع التیارات والذاهب 
الفكرية الاحنبية » التي كانت تتمارض تعار ضاجذریا مع مبادئه وتعالیمه . وهذا معناه أن 
الصعوبة التي بواجهها الاسلام الآن هى ‏ على مابقول الدکتور آبو الوفا التفتازانی « صموبه 
مرحلية . والاسلام دين صراع » دخل منذ بومه‌الاول فى صراعات عقائدية خرج منها ظافرا > 
وكانت الاخطار العقائدية محدقة به من کل جانب‌فی العصر العباسي ولکنه تغلب علیها ونجاوزها: 
و کذلك كان شأنه ‏ جمیع العصور التالية ؛وکان دائما بو کد اصالته و قدرته على البقاء 
والتفییر فى الحتمع ... ان العصر الذی تعيش فيه هو عصر الصراع الایديولوجي العنيف ) 
الذى لم شهد له تاريخ الانسانية مثيلا . ونجاالاسلام فى هذا العصر ليس فى ابجاد صيغة 
جديدة للربط بين الدين والحياة .. بل فى قدرته‌علی احتواء ابديولوجيات العصر المتحدية له, , . 
وليس هذا هو موقف الاسلام وحده فى عصرسادت فيه الفلسفات الادية » وشاع الانحلال 
الخلقي فى كثير من مجتمعاته » بل هو موقفالاديان جميعا » . ( راجع فى ذلك المجلد الاول » 
العدد الأول من مجلة عالم الفكر » صفحة ۲۱۲),وعلی أى حال فانه على الرغم من كل ماقد بعر 
به المجتمع الاسلامى من تغيرات » وما قد مر بهفعلا خلال تاريخه الطويل » فان الذى كان بميزه 
دائما هو أنه مجتمع ( اسلامي )) فى المحل الاول ؛#ستمد أصوله وقيمه وثقافته ومبادثه ونظمه 
من الاسلام ؛ باعتبار أن الاسلام ليس مجرد دين وعبادة وعقيدة فحسب » وانما باعتباره ايضا 
أسلوبا او طريقة للحياة » وثقافة متكاملة ومتمادرةومتفردة بذاتها » لها خصائصها ومقوماتها الذاتية 


الواضحة . 


لقد ظهر الاسلام فى منطقة شهدت من قبل‌مولد اليهودية والمسيحية » وبين شعوب وأقوام 
صفهي. لورانس 8 بأنهم « الحتکرون‌للادیان السماوية المنزلة ) ولكن الاسلام وحده 
هو الذى افلج فى ان بفرض نفسسه على العرب‌الذین رفض اغلبهم اليهودية والمسيحية » كما أنه 
افلج فى أن يوسع من مجال انتشاره وان بسیطرعلی مناطق فسيحة من الارض » ويصبغ تفكير 
الناس وعاداتهم وطرائق سلوكهم بصيفة متمیزةهی الصبفة الاسلامية . ومن هنا فان فهم الحياة 
والمجتمع فى العالم الاسلامي لابد أن تكون نقطةالانطلاق منه هى الدين » خاصة وان الدين 
الاسلامي لم يكن منعزلا عن الحياة ؛ بل كان دائماهو دستور نلك الحياة » ولایزال الاسلام حتى 
الآن ورغم كل مظاهر التجديد والتحديث هوالركيزة الأولى التي شوم عليها الجتمم 
« الاسلامي ) ٠‏ والحقيقة التي دجب ان تو خذق الاعتسار هنا هي ان هناك على ماشول 
وبلفرد سميث 5۳1 ۷0 فى كتابهالقصي الممتع (١‏ الاسلام فى الناریخ الحدیث 
 » Islam ın. Modern History‏ ثلاثه عشرقرنا من التاريخ تكمن وراء الاسلام » وان 
السلمين ينظرون بغير شك الى ثلائة عشر قرن‌ااخری او اكثر من التطور ومن الستقبل . وخلال 
كل هذا التاريخ الطويل -سواء التاريخ الماضيأو الواقع الحاضر او الستقبل - تجد التمدبلات 
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۳۲ 


والتجديدات والتعيرات طر شها الى الحياأة والفكر والنظم الاسلامية ۾ ممأ بستدهی ضر وره التعر ف 
على مدى قدرة الفکر الاسلامي على مقابلة هذه التحديات » مما درز لنا مدى دينامية الاسلام 
تقس كد ين وأسلوب للحياة ۰ 


والواقع ان الاسلام قد آثبت خلال هذه القرون الثلائة عشر قدرة على التطور والتشكل 
والمرونة رغم كل ماقد يقال عكس ذلك ٠‏ ولولاهذه الرونة أو الدينامية لما أمكن له ان بنتشر كل 
هذا الانتشار بين شعوبمختلفة وثقافات متباينةءبحیث اصبح بدين به حوالي 1.۰ ستمائة مليون 
مسلم ينتمون الى عدد كبير جدا من السلالات والأعراق والقوميات . وهذا معناه ان رجلا من 
کل سبعة رجال فى العالم بدین بالاسلام » وان‌آلسلمین بنتشرون الآن فى کل بقاع العالم وان كان 
تركزهم يبدو واضحا ف المنطقة المتدة من الفرب‌حتی باکستان ومالیزیا واندوئیسیا . وعلی 
الرغم من أن العالم الاسلامي يضم کل هذ هالشعوب الختلفة التفاوتة فانه كان ولف دائما 
وحدة متمايزة » وان كان بعتريها احیانا شي:من الضعف والوهن . ذلك ان الاسلام بقلف 
حضارة او نقافه دينية متكاملة » كما سبق انذكرنا » تمد تلك الجتمصات التي بنتشر فیها 
بعناصر تماسکها وتوحدها ۰ ولم بمنم ذلك کله‌من أن هذه الثقافة الاسلامية التميزة كانت تتخذ 
دائما اشکالا وصورا تختلف باختلاف الجتمعات‌التي تعيش فیها » ای انها ل تكن ابدا ثقافة 
حامدة تحاول أن تصب الجتمعات والشعموب‌التي تنتشر فیهانی قالب واحد . ومن هنا نشات 
تلك الاختلافات والفوارق الاقليمية الواضحة بين مختلف جوانب حياتهم » ونتج عنها صور مختلفة 
كلها تشارك فى تلك الثقافة الاسلامية . ولصل‌افضل مثال يبين مانقول هو ما يذكره ترمنجهام 
Trimingham‏ عن حضارة الاسلام فى افر شياحيث بفسم فى كتابه القيم عن ( آثر الاسلام على 


فر The Influence of Islam upon Africa‏ ' )) افريعيا الاسلامية الى سبع مناطق 


| س مصر ٠‏ وحضارتها اساسا هي الحضارة الاسلامية ¢ مع حضارة نيلية تظهسر 
نفسها فى قرى الفلاحين . 


۲ المغفرب : حضارة افريقية تنتمي الی‌البحر الابيض المتو سط 4 ولكن مع سس من 


۲ سه السودان الغربي : الا سلام الأسود . 
) - السودانالاوسط : الاسلام الاسود . 


1 - المنطقة الحامية الشمالية الشر قية فى( ارتيريا ‏ اثيوبيا ‏ الصومال ) : اسلام البدو فى 
القرن الافريقي الشرقي . 
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عالم الفکر - الجلد السادس - العدد الثاتی 


۷ - الساحل الشرقي الافريقي : الاسلام‌السواحلی ( انظر عرض التفتازانی لهذا الکتاب 
فى مجلة عالم الفکر » الرجم السابق ذکره صفحةه۳۰ ) . 


وقد خضعت کل منطقة من تلك الناطق الىعمليات مختلفة تم بمقتضاها تفلفل الاسلام فى 
مختلف جوانب حياتهم » ونتج عنها صور مختلفهمتمايزة للمجتمع الاسلامی » وان كانت كلها 


والمهى من هذا كله هو أن الاسلام فىانتشاره كان بتفاعل دائما مع ثقافة الجتمع 
الذى يدخل اليه » وسسيطر على العقائدوالمبادات والنظم الاجتماعية والسياسية التي 
تسود فيه » وان كان هذا يتم بدرجات متفاوتة. فعملية التفاعل كانت تؤدى فى آخر الأمر الى 
ظهور ذلك الزیج او المركب الجديد الذى يختلفمن منطقة لاخری » ليس فى افرشیا وحدها » 
ولكن فى العالم الاسلامي ككل . وسوف یجهالقاری: فی مقال الاستاذ عند العزيز محمد آلز کي 
عن ( الفكر الهندى من الهندو کية الى الاسلام )مثالا رائعا لهذا التفاعل القوى العمبق ۰ 


معنى هذا كله فى خر الامر آن أى دراسةللفكر الاسلامي يجب أن تأخذ فى الاعتبار قدرة 
الاسلام على التأثير فى المحتمعات التي دخل اليهاء»والدور الذى لعبه فى حياتها » كما بعني فى الوقت 
نفسه ضرورة دراسة اثر هذه المجتمعات فى الفکروالنظم الاسلامية ذاتها . وهذا هو ماکنا نهدف 
اليه من قولنا ان المسلمين بعیشون فى مجتمع( اسلامي » ولیس فى أى مجتمع آخر . والشيء 
الذی يشغي تحدیده الآن هو ماذا نقصه مسن( الاسلام » ؟ 


لن يكفى فى هذا الصدد ان نفول ان‌الاسلام « دين » وان كانت هذه الكلمة فیها گثر 
حدأ من العمق ومن المعنى » نظرا لما تشتمل علیه‌من مفهومات تتعلق بالعقائد والعبادات والتعاليم 
والقیم وفواعد السلوكك والنظم والمارسات .والاحرى آن ننظر الى الاسلام على آنه اسلوب 
للحباة كما ذكرنا من قبل . وبهذا العنی یکشف‌لنا الاسلام عن ثلاثة مظاهر او جوانب اساسية 
هى ٠‏ الظهر الديني دالظهر السياسي دالظه رالثقافي » وبذلك یمکن دراستة الاسلام کدین 
ودولة ( أو کیان سياسي ) ونقافة ( أو حضارة )»وان كان من الصعب التمييز تمییزا قاطعا بين 
هذه النواحي الثلاث , فهي تنداخل بعضها بعض » وتتفامل معا بحیث یمکن الاتتقال مسن 
احداها الى الاخری فى سهولة ويسر . 


فالاسلام ب من حيث هو دين س لیس مجردنسق من العقاند والعبادات التی يجب على 
السلمین اتبامها » وانما هو بالاضانة الى ذلكحركة فكرية عميقة تمثلت بوجه خاص فى الفقه 
وعلوم الکلام وكذلك فى التصوف والى حد ما ق‌الفلسفة الاسلامية ۰ والواقع ان هناك من 
المفكرين من يرون أن ظهور الاسلام كان بمثابةنقطة تحول فى تاريخ الادیان المنزلة ؛ بل وق 
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فى الفکر الاسلامي 


ثاریخ الفکر الديثي على العموم . ذلك ان الاسلام قوم اساسا على الدعوة الى ارساء الايمان على 
العقل والمعرفة » کماانه بخضع موضومات‌العقاند للبحث والتدلیل والبرهان . فالقر آن 
نفسه « مظم امر العلم والحکمة » وبأمر بالنظرفى آبات هذا الکون الظاهرة » وشوق الانسان 
الى معرفة اسراره الخفية وینبهه الى أن الله‌جمل له الحواس والمقل فيجب عليه ان 
يستعملها ... هذا الى أن القرآن تكلم عن هذاالعالم فى قضايا هي أحكام عامة يهتدى بها 
الباحث ... وهو بعیب أهل التقليد الذینلاستمملون عقولهم فى قبول الحق المخالف لما 
نشأوا عليه » ويؤكد مفهوم العلم الحق الذىلانشوبه الشكوك والظنون » وينهى عن اتباع 
الظن والهوى فى الحكم على الاشياء » وبطالب‌بالبرهان » كما يقدم البرهان على ما شرره من 
قضابا » . ( انظر مقال الدكتور محمد عبدالهاد ىأبو ريده : « الايمان بالله فى عصر العلم » ب عالم 
الفكر ؛ الحلد الاول » العدد الاول » صفحه۱:۹ ). 


ویستمد الفقه الاسلامی أصوله من الكتابف امحل الاول » ثم من مصادر أخرى ذات أهمية 
بالفة هي السنة والاجماع والقیاس ٠‏ واذا کان‌الوحي قد توقف نهائیا بو فاة اللبي صلی الله 
عليه وسلم » كما الق باب السنة والحدیث فان‌باب الاجماع وباب القياس لابزالان مفتوحین 
وبجب أن بظلا كذلك الى الابد » وذلك على الرغم‌من أن بعض الفرق الاسلامية لاتعطي الاجماع 
كل تلك الاهمية , كما ان الكثيرين يتهيبون دخو باب الاجنهاد » مع أن الاجتهاد بصور الناحية 
الدينامية التطورية فى الفكر الاسلامي . وليسمن شك فى أن الفقه كان من آهم ما شغل بال 
عامة المسلمين » وبخاصة لصلته بالحلال والحرامفى كل أمر من أمورهم + وكان للتغيرات السر بعة 
المطردة فى المجتمع الاسلامى أثرها فى تطور الفقهوتقدمه وتحدده . فلقد كان « الفقه دائما بقدر 
ذلك التغير وشرع له » اذ أن أغلبه مما تنهض‌به الطاقات الانسانية الصانمة للحياة . واکشر 
أبواب الفقه وقضاباه تلمكس عليها آثار تلك الطاقات فيما تمارسه من عمل سواء فى الزراعة 
او التحارة او الصناعة » وما بصاحب ذلك کله‌من عقود ودیون وارتهان واستنحار واستبضاع 4 
فالشريعة « هى الراة التي تنعکس علیها آشارالصراع بين القدرات الانسانية التی تصبغ الحياة 
التی بعيشها الئاس » ( انظر : السید احمدخليل ( كتساب لام للشافعی » محلة تراث 
الانسانية » الحلد التاسم العدد الأول ۱۹۷۱ »صفحة ۱۳۷ ) . وواضح ارتباط الفقه بالحیاه » 
لان من « شرع للثاس ينبغي عليه ان بعر ف‌مامندهم وما تعتمد عليه حياتهم واسالیب 
تفکیرهم, وطرائق معاشهم » . ولیس من شك فىأن تعدد البیثات الاجتماعية والثتافية وتعقدها 
الحضاری وتفاوتها من اقلیم خر ف العالم الاسلامي قد ساعد على تطور الفقه » ولم يكن 
الففه « محدودا بالحکم على أعمال الکلفین‌وتصر فاتهم فحسب ؛ بل أنه ابضا وسیله من 
وسائل بناء الشخصية وحمایته لها بما بحقق‌لها حياة مستقرة ومشاركة جادة فى بناء الجتمع 
الذی تعيش فيه . » ( الرجع السابق ذکره »صفحة ۱۸ ) . من هنا كان بعض الفقهاء 
كالشافعى بعر ضون للحهاد وفرضيته » والحرب‌واوزارها » والدوافع التي تدفع اليها ونتائجها ) 
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والسلم وطرائق تثبيته » وما الى ذلك » واحکام‌بثاه الاسرة لا بترئب على ذلك من بقاء المجتمع 
فيها لذلك الاضطراب . وهو فى هذا كله باخذبهين الاعتبار مانضدر عن النفس البشرية من 


نزوات قل تو دی الى الاخلال بنظام المحتمم والحياة الاجتماعية و تعر ضها للخطر . لیس 


من شك 2 أن دراسه ألفقه الاسلامي تعمطيناصوره واضحة عن مدی تطور المجتمع لاسلا 
والحياة الاسلامية من حيث هو شکس ی لتشر بم ؛ ما دام الفقهاء ستجيبون لتطور 
الاوضاع واختلافها » وبأخذون ذلك فى اعتبارهم حين بصدرون أحكامهم ٠‏ 


كذلك برع السلمون فى علم الكلام السذىبعشر آکثر فروع الفكر الاسلامي صعوبة وتعقيداء 
وقد احتاج الى عدة أجيال من المفكرين الاصيلين والشراح المتعمقين » بحيث أصنح بمثل حر کب 
فكرية عميقة منذ عهد مبكر فى الاسلام . بل انه‌یمکن القول ان علم الكلام هو أكثر فروع الفكر 
الاسلامی نطو را ولموآأ 6 خياصة وأنه تأثر بكثر من التبارات الفکر سة الاجحشبية نتيحة للانتصال 
بالثقافات الاخرى بعد اتساع رقعة الدولةالاسلامية . وعلم الكلام ف الفکر الاسلامي تقايل 
تماما ( اللاهوت ({ ف الفکر السيحي 4 ولذا نحدا لكثير بن مسن الكتاب 4 الذين هتمون بالفکسر 


الاسلامي ویجمعون فى تكوينهم العلمي بين الثقافةالاسلامية. والثقافة الفربية » شیرون الى علم . 


الکلام على أنه ( اللاهوت الاسلامي ) مع أن كلمة( لاهوت ) لاترتبط بالاسلام أصلا . والمعروف 
- كما بقول الدکتور حسام الالوسی فى مقاله ان الشكلة الرئيسية فى علم الکلام هی « الله 
وصفاته وصلته بالطبيعة وینا © بشکل بسنی‌علی مقدمات دينية شدم لبيانها او الدفاع عنها 
نوع من الحجة العقلية او الحسية اكثر مماينطبق على مباحث فلاسفة الاسلام » ۰ ومن 


هنا كان علم الکلام یعتبر هو البوابة للفكرالفلسفي فى الاسلام . وقد اطلق على هذا النوع : 


من التفكير اسم ( علم الكلام ) لآن أشهر مسألةقام حولها الخلاي هی مسألة كلام الله » وان. 
كان هناك من برون أن هذه التسمية ترجم الی‌انه بورث قدرة على الكلام فى الشرعيات » وبذلك 
فانه بلعب فى الشرعيات نفس الدور الذى لسه‌النطق فى الفلسفة . ولكن هناك » على أبة حال » 
آراء اخری عن سبب هذه التسمية ليس هنامجال الحديث عنها » وائما يمكن الرجوع فيها 
الى الصفحات الاولى من مقال الدكتور الألوسى .انما المهم هنا هو انه اذ كان الفقه قد أصيخ 
( مختصا بالاحكام الشرعية والعملية » فقداصبح علم الكلام « مختصا بالباحث النظر بة 
اللاهوتية مثل الحث فى ذات الله وصفاته والدآوالعاد » وما الى ذلك . 


كذلك لعب التصوف دورا هاما فى نشر النعاليم الاسلامية و تاصاها » بل واكحافظة علی 
الاسلام ذانه فى كثير من الفترات الحرجة ٠ولكن‏ التصوف كظاهرة دينية لیس قاصرا على 
الاسلام » أو حتى على الاديان السماوية المازلة »وانما هو عنصر أساسي فى جميع الادیان الكبرى 
مثل الهندوكية والتاوبه جوزمی . فلكل دين مظهره او جانبه الخفي الذى بری أن هناك سرا 
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۳۳۹ 


فى الفکر الاسلامي 


مامضا خفیا نگمن وراء تلك الفلاله الرقيقة التي‌تفصل بين ما هو انساني وما هو امجازی أو تالق 
للطبيعة البشرية على ما شول فيليب حتتی فى كتابه [slam as a way of Life‏ © كما أنه و حد 
فى کل دين من الاديان الكبرى أشخاص تتملكهم الرغبة القوية العارمة لاختراق تلك الغلالة او ذلك 
الحاجز » ولم یکوئوا شنعون بما تقدمه اليهم التعاليم والنظم والانساق الدينية » او ننظرون 
البها بنفس الطريقة التي ینظر بها بقية الناس بل انهم على العکس من ذلك بتوقون دائما الى 
الاتحاد الذاني بالخالق ٠‏ ومن هنا كان التصو ف بعتسر تجربه ذاتیه وعاطفية فى الحل الاول » و لذا 
فانها تختلف مندين لآخر » بل ومن جماعةصو فيةلاخرى أو من شخص لخر » لدرجة أن هناك من 
برى أنه من الصعب وضع تعر يف د قيق التصوف. فكأن الذى يميز التصوف هو کونه ١‏ تجرية 
وجدانية غير محصئة بالعقل الذی نبذه الصوفيةوخلفوه وراءهم ظهريا » . ومن هنا انضا كان 
التصوف يقدم منهجا بختلف عن المنهج المتبع فى الفلسفة وعلم الكلام > وهذا النهج صو منهج 
الكشف الذى يعتمد على القلب اکثر مما يعتمدعلى العقل أو الحواس . ومن الاقوال الشائعة 
فى الكتابات الاسلامية أن القلب عند الصوفية هو يمثابة المر1ة التي تنعكس عليها صور الحقائق > 
وانه هو الطريق الى معرفة الله ؛ وهی معرفةفطرية على أبة حال ٠‏ وهذا معناه فى آخر الامر 
أن ثمة عنصرا أساسيا مشتركا بين كل المتصوفةق جميع الادبان وهو الرغبة فى الاتحاد بالله » 
وهذه غاية او هدف » ولكن الطريق الى تحفيقياطريق طويل وشاق > ويتطلب من سالكه أن دمر 
بمراحل وحالات عديدة متنوعة تفرض عليه كثيرامن القيود » وبخضع اثناء ذلك لكثير من الماناة 
والحرمان » كما بعكف على كثير من التأمل‌والتفکیر . والوسيلة الاساسية لهذا الاتحاد هي 
الحب أو العشق الالهي » وهو علاقة بين طر فين الصو في والله . فالله يحب الذین بحبونه : بل 
ان الحب الانساني ليس الا انعکاسا للحب الالهي, ولعل آخر واسمی مراحله هو الفناء فى ذات الله, 
ولکن هل هذا معناه أن التجربة الصوفية تجربةسلبية ؟ 


لقد تعرض التصوف لكشر من الهجوم »وبخاصة على أبدى الداعين الى حركات التحدید 
الذين يرون فيه عاملا من عوامل تخلف المسامينعن رك بالحضارة » نظرا لما يبشيعه ‏ كما يرون 
ف النفس من روح التواكل والس لبية نتيجةللاعتقاد بأن التسليم بالقضاء والقدر سنی 
بالضرورة التوانی عن طلب الرزق ۰ وقد تکون‌نظرة الشاعر الفيلسوف محمد اقبال خر مثال 
على ذلك الموقف المعادى للتصوف ٠‏ فاقبال علىما سنری فى مقال الدكتور احمد صسبحي عن 
« التصوف ۰ أبجابياته وسلبياته » بنكر عل ىالتصوف ثلاثة أمور هامة هي : 


الرهبانية التي ينكرها الاسلام ذاته لانهاتبعد المرء عن العمل » وشطحات الصوفية التي 
تتعارض مع روح الاسلام الذى بطلب الصحو لاالسكر » والجهاد لا العمشق الالمي » ثم فكرة 
الفناء ومذهب وحدة الوجود على اعتبار انالاسلام يطالب باثباث الذات لا اماتة النفس . 
والواقع أن بعض أنصار حر كات التجدید فى العالم الاسلامي بذهیون فى ذلك الى حد آنهم بضعون 
التصو ف ب أو على الاصح الطرق الصوفية ‏ ق‌مترلة واحدة مع الاستعمار فى العمل على قتل 
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عالم الفکر ب المجلد السادس - العدد الثافی 


روح المسلمين » وبث روح التواكل والاستسلاموالذلة والخضوع فى لفوسسهم »> لدرحة أن 
عد الحميد بن باريس التونی عام .195 بتهم‌مشاریخ الطرق الصو فية بالتواطؤ مع المستعمرين 
عن قصد أو عن غفلة . وعلى أى حال فان هذه‌العارضة ليست بالامر الجديد ؛ بل اننا نجد لها 
مشيلا خلال كل عصور التاريخ الاسلامي . ومقالالدكتور صبحي يكشف لنا عن الكثير من ذلك . 


يتمثل الظهر السياسي للاسلام فى ١قامتددولة‏ لها نظمها السساسية الواضحة الني سادت 
فى منطفة شاسعة من الارض آمکن فتحها والتغاب على شعوبها فى فترة قصيرة نسسيا ٠‏ فحين ظهر 
الاسلام كانت هناك قوتان دوليتان كبريان همالامبراطورية الرومانية الشرقية والاميراطورية 
الفارسية .. كانت الاولى دولة مسيحيةبينما كانت الثالية زرادشستبة » فلما 
ظهمهرت الدولة الجديدة ¢ أو بال صح الدسن الجد ند 4 فانه لم يلبث أن اقتطع من الامسر اطور به 
الفارسية ومحاها تماما من سحل الوحود ؛ و قدتحقق ذلك كله بعد موت النبي صلى الله عليه 
وسلم بعشر سئوات فقط . وقد بمكن أن نقدراهمية ذلك ونفهم مغزاه أذا نحن تذكرنا الممارضة 
أو المقاومة الشديدة التي قوبل بها النبي فى بدابةالأمر » وان هذه المقاومة ظلت قائمة فى حده 


وعنف لدرجة ان النبي لم بستطع ان يعود الىمسقط راسه الأصلي ( مكة ) الا قبل وفاته 


بسلتين اثنتين فقط , وهذا كله ببين دی قدرةالاسلام على انشاء دولة قوية تعتمد الى جانب 
الاساس الديني على السياسة والقوة الح ربيقمعا . انما الذى سترعي الانتباه حقا فى هذا كله 
ب وهو أمر لم بغفله الستشر قون هو انساعرقعة الدولة الاسلامية فى وقت قصير وبسرعة 
فائقة وذلك بقليل حدا من الخساثر والتدمير ,والاهم من ذلك هو السرعة التي كان تثب بها 
الامن والسلام فى الاقطار التي يتم فتحها »والانتقال من حالة الفزو والفتح‌الی حالة الادارة 
والسياسة » ومن الحرب الى السلام ٠‏ وذك علی‌الرغم من تعدد اللفات والادیان والعناصر العر قية 
والسلالات داخل تلك الدولة الفسيحة المترامية. وربما كان مرد ذلك الى أن المرب تركوا کل 
اقليم - فى البداية على الاقل ‏ يصرف امسوره‌السياسية حسب تصوراته القديسة وفى نطاق 
نظمه التقليدية مع عدم تدخل المسلمين الفاتحيننى شون الادارة الا فى أضيق الحدود المکنة» وهذه 
سياسة حكيمة وتقدمية الى حد كبير . 


والاغلب أن الدولة على مهد الخلفاءالر اشدین کانت تحکم دون محهود كبير وددن 
تعقيدات اداریة وذلك حسب کتاب الله وسسنةرسوله . وحتی بعد ذلك ظلت النظم السائده فى 
البلاد الفعوحة قائمة مع اجراء التعدیلات اللازمة‌التي تضمن اتفاقها وتمشیها وتلاؤمها مع مبادیء 


الاسلام . وبقول آخر فان مبادیء الاسلام كانتهي التي تحکم الدولة الاسلامية » وان كانت بقیت . 
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۳۳۱ 


فى الفکر الاسلامي 


مما كان يعني فى آخر الامر ازدواجية القوائينالخاصة فى الدولة ٠‏ ولکن سکان هذه الاقالیم 
كانوا يدخلون فى الاسلام تدريجيا » بل أن بعضهم تعمق فى دراسة الكتاب والسنة بالأضافة الى 
تبحرهم فى دراسة اللفة العربية . ومما له دلالتهنى هذا الصدد انه على ماتق هؤلاء وقع عبء 
التقنين للفة العربية ذاتها واستنباط الاحكام منالشريعة الاسلامية . ( انظر فى ذلك مقال الدكتور 
سعد زغلول عبد الحميد عن کناب (١‏ سباست‌نامه )) » مجلة ترات الانسانية المجلد التامسع 4 
العدد الاول » ۱۹۷۱ » صفحة ۱۷۲ ) مع الاعتمادعلی القياس فى التقنين للجرائم بالذات ف كثير من 
الاحيان فى الحالات التي لم تتوفر فيها نصوص مباشرة من القرآن والسنة . وعلى العموم » نقد 
اصبحت ١‏ النظم الاسلامية تعنى مجموعة المبادىءوالقوانين الاسلامية التي تحكم الدولة الى جانب 
ما تعارف عليه الناس من التقاليد والعادات .وما أقرته الجماعة من اعمال السلف التي مزجت 
كل هذا وصهرته على مر الزمن لتخرج منه نوعاجديدا من قواعد السياسة وأصول الحتم » هو 
النظم الاسلامية » (المرجع السسابق ذكره »صفحة ]۱۷ . 


وواضح من ذلك أن الاسلام الذى أفاحككيان سياسي ف أن يقيم دولة واسعة تخطت 
حدود بلاد العسرب على حسساب أمبراطوريتين كبر بين > ووصلت الى ذروة لم تبلفها أبة 
امبراطورية أخرى قبل ذلك الحين » لم يكن يمثلرغم انساع الدولة الاسلامية وفوتها قوة فشوما 
وانما كانت تضع من التعاليم الاسلامية قيودا ونظما تتمثل فى أن يوفر الفاتح القالب النتصر 
الأمن والطمانيئة للمغلوب المنهزم فى الوقت الذىيقدم ذلك الفلوب الجزية ان لم بدخل فى الدين 
الجديد . وهذه مسألة أفاض فيها المستشر قو نبالذاتث واعتبروها من المثالب التي بمکن ان تو خذ 
على الاسلام » ذاهبين فى ذلك الى ان الاسلام بمقتضى فرض الجزية على اعضاء المجتمع من غير 
المسلمين هو دين يهتم بالفتح والغلبة وجمع المالمن الشعوب المقهورة اكثر مما بهتم بنشر دعوته 
وتعاليمه والتبشير بها وضم اعضاء جدد اليه .ومهما بقل فى أمر الجربة » وهو موضوع بستحق 
ان يدرس دراسة علميةجديدةوبفكر جديد متفتحمن وجهة النظر الاسلامية » فان الاسلام أعطى 
بغير شك حق العبادة أو حرية الدين للناس ؛ولم بجبر أحدا من اثباع الادبان المنرلة على نرك 
دينه » وحرية العبادة هي أحد حقوق الآنسانالاساسية الذ یلا تزال كثير من الشعوب تسحث 
عنه وتطالب به » ولا تزال هيئة الامم تنادی‌بضرورة احترامه . 


ولقد ادت الفتوحات الأسلامية ودخوإعدد كبر من الشسعوب والاقوام فى دين الله 
وانضواؤهم نحت لواء الدولة الاسلامية الفنية الى انصال الفکر الاسلامي الاصيل بعدد من 
الثقافات والحضارات النقدمة فى الهند وفارسمن ناحية » وشمال افريقيا من ناحية اخرى 
وتاثره بهذه الثقافات » وذلك علاوة على العناصرالسامية القديمة » ثم الثقافة الهللينية التي عرفها 
المسلمون عن طریق الئرجمة ٠.‏ واستطاعتالثقافة الاسلامية نتيجة لكل هلا الاتصال 
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مالم الفکر ‏ المجلد السادس ‏ المدد الثانی 


والاحتكاك ان تفتر ف من مصادر ثقافية وحضاربة‌مسانة » ومن أن تتمثل کثرا حدا من عناصر تلك 
الثقافات » ثم تصوغها كلها فى فکر عربي ولغةعربية » ونجم عن هذا كله ذخيرة ثقافية هائلة من 
الادب والعلم والفلسفة والفن التي تصسطبغ‌بصيفة اسلامية خاصة ومتميزة . ومع التسلیم 
بالدور الحیوی الهام الذى لعبته الشعوب التي خضعت للاسلام فى اثراء الثقافه الاسلامیه فان 
ذلك يجب الا بوّخذ على انه بعني ان کل مصادرهذه الثقافة كانت مصادر خارجية أو اجنبية > 


آو آن الفکر الاسلامي كان بقف من هذه الصادر والتاثر ات الثقافية موقفا سسلبيا بحتا يكتفي 


بمحرد تقبل تلك العناصر الثقافية الوافدة »وتمثلها . فلقد كان للاسلام منذ بدابة ظهوره 


ومن الصعب ان نعرض هنا لكل جوالب‌الثقافة الاسلامية أو للخصائص التي تمیز تلك. 


الثقافة والاسهامات‌التی اسهم بها الفکر الاسلامي‌ی مختلف فروع العرفة الانسانية » ولذا فقد 
اکتفینا فى هذا العدد بالتعرض لناحية من آهسم‌نواحي الثقافية الانسانية عموما وهي الفن » لکی 
نتبين موقف الاسلام من الفن بعامة وفن التصویربخاصة »© وهی مشکلة طال فیها الجدل الذی لا 
ستند فى الاغلب الى الادلة والبراهین . وسوف‌بری القارىء ان الدکتور ثروت عكاشة يذهب فى 
مقاله عن ( التنتصوير الاأسلامي بين الحظروالاباحه » الى أن البینه العربية ذاتها حتى قبل 
الاسلام لم تكن تعرف التصوير نظرا للظرو فالخاصة التي كانت تعيش فيها شسبه الجزيرة 
العربية » وان هذا الى قف استمر بعد ان جاءالاسلام » ولذا فان من الخط القول بان الاسلام 
وتعاليمه هي السبب فى عدم اهتمام العرب والثقافة الاسلامية بوجه عام بهذا اللون من الوان 
الفى الذى بؤلف عنصرا جوهريا فى ثقافات وحضارات المجتمعات الاخرى التي اتصل الاسلام 
بها. ولقد ظل هذا الاثر قائما طيلة عهودالاسلام الاولى الى ان اتصل المرب الفاتحون 
بالشعوب الاخرى ذات الحضارات والثقافات‌غر العربية واخذوا عنهم تلك الفضون » على 
استحياء فى اول الامر وبخاصة فيما بتعلق‌بالرسوم والتصاوير . وبسوق الدكتور عكاشة 
من الادلة ما يعتقد انه كفيل شین أن « التص.ويرلم نکن منهيا عنه جمله » وان كان النهي كان عما 
هو مسف منه » ويحول بين العبد وربه ویسیءالی معتقده » ؛ وان « كراهية الرسول للتصوير 
لم تكن عامة بل كانت خاصة » تشمل ذلك الجانب‌الذى يشغل عن العبادة » اما اذا كان للزيئة فلا 
كراهية » . وعلى ابة حال فان الامر هنا لا بزال‌بحتاج الى كثير من المناقشة العلمية الوضوعية > 
شانه‌ی ذلك شان الكثير من جوانب الفكر الاسلامي‌الاخرى . 


ولم يكن الهدف من اصدار هذا المدد هوالاحاطة بكل جوانب الفكر الاسلامي او حتى باهم 
تلك الجوانب ٠‏ فهذا موضوع أوسع وأشمل من‌آن يستوعبه الحيز المخصص اثل هذه‌الدراسات. 
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۳۳۲ 


في انقکر ال"سلامي 


وانما كنا نهدف منذ البداية الى تقدیم عدد من‌الدراسات‌التي تحاول اما القاء اضواء جديدة على 
بعض الموضوعات العامة المطروقة » وذنك عن‌طریق تحلیل الادة التوفرة عن هذه الى ضوعات 
من وجهة النظر التي بمتنقها الکاتب كما هو الحال‌فی مقال الدکتور حسام الالوسي » وهو مقال 
نرجو أن بثير مزیدا من المناقشات العلميةوالدراسات الموضوعية » او تحاول النئبیه الى 
بعض الشکلات الهامه الني قلما تعالج فى الکتابات‌العر یب » وبالتالي لا نكاد كثير من القراء الذقفین > 
فضلا عن القاریء العادى » بدری عنها الا القايلكما هو الحال بالنسبة للتجربة الاسلامية فى 
الهند » وهي تجربة فذة وفريدة تستحق مزیدامن العناية والاهتمام » وخليقة بان تقارن بالتجربة 
الاسلامیه فى الاندلس » وفى بلاد فارس ۰ ولیس‌من شك فى أن مثل هذه البحوث والدراسات 
جديرة بان تکشف لنا عن جوانب غير معرو فةتماما من الفکر الاسلامي » وان نوّدی بالتالی الى 
فهم اعمق للاسلام نفسه کنسسق ديني وثقافي وسياسي واحتماعی»او أن تحاول هذه الدراسات 
ان تعرض لبعض الشکلات الخلافية التي یدورحولها الجدل لنبیین موقف الاسلام منها » والتي 
تشیع حولها بعض الاراء التي تجد قبولا وتصديقابغير تمحيص او تحشق على الاقل لدی عامةالناس» 
كما هو الشان باللسبة لوقف الاسلام من الفن‌پعامة ومن التصویر بخاصة . وهکذا . وواضح 
ان هذه الوضوعات او الشکلات لا تفطي الا جانباضئیلا ومحدودا للغابة من الثروة الهائلة التي 
تولف الفکر الاسلامي ۰ ومن هنا كان العنوانالعامالذى اعطیناه لهذا القسم هو (فى الفکر الاسلامي) 
ولیس « الفکر الاسلامي » . 


ولقد درج الكتاب حين يعالجون مشکلات‌آلفکر الاسلامي على ان بنظروا الى المسألة نظرة 
تارسخية ؛ وانيركزوا على الماضيأكثر مما بهتمون‌بالحاضر » مع ان الاسلام شديد التفامل مع 
الجتمع والتفلفل فى حياة الناس . وقد نكونالدراسة الخاصة بالتصوف حاولت ان تتلای هذا 
النقص » الا ان الاسلام کاسلوب للحياة لا برالحتى الآن بغزو مجالات وآفاقا وعوالما ويفتم 
مناطق جديدة ؛ ويفير من نظم ااجتمعات التي‌بدخلها وبعددل‌من انساقها الاجتماعيةوالسياسية 
والثقافية كما هو الحال مثلا فى المجتمعات القبليةفى افريقيا . فلا يرال الاسلام حتى الوقت الراهن 
بنتشر بسهولة وبدون مجهود يذكر بين كثير من تلك الجماعات والقبائل التي تتحول من الوثنية 
او حتى من المسسيحية الى الاسلام بمجرد أنتصلها الدعوة » على الرغم من عدم وجود مبشرین 
أو نظام تبشيرى محكم ومنظم ومنهجي كما هوالحال مثلا بالنسبة للارساليات التبشسيرية 
الاوروبية التي تعمل بجد ومثابرة وبطريقة منظمفق معظم انحاء افريقيا . وليس من شك فى أن 
انتشار الاسلام بين هذه الجماعات - بل انتشارالاسلام منذ عهوده الأولى بين مختلف الشعوب _ 
لم يكن ليتيسر لولا بعض العناصر والخص‌ائص‌الاساسية التي تميزه كدين وثقافة وکاسلوب 
للحياة » واعنى بذلك قدرة الاسلام على تفهمالاوضاع القائمة والنوازع البشرية الاساسية . 
وهذه مسالة تناولها الكثيرون من الكتابالاوروبيين ؛ وبخاصة من علماء الانثربولوجيا 
الذين عاشوا فى افريقيا وراعهم انتشار الاسلامرغم جهود المبشرين المسيحيين . وقد انفق كل 
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مالم الفکر - الجلد السادس ‏ آلمدد الثاني 


هوّلاء الکناب على ان هذا الاننشار انما برجع‌الفضل فيه الى بساطة التعاليم الاسلامية » وانها 
بذلك تكون اقرب بكثير الى الروح الانسانيةمن كلالتعقيدات والرموز والطفوس التى باجا الیهس 
الس‌شرون الأوروبيون ٠‏ وعلى الرغم مسن‌آن كثيرا من كتاباتهم تتصف بالموضوعية الى 'حد 
كبير فان الامر بحتاج بغير شك الى أن يدرس من‌وجهة النظر الاسلامية التي تستطیع ان تتغلغل 
الى أعماق الواقع القائم فى هذه المجتمعات » وهذاكفيل بدوره أن بکشف لنا عن « تجربة اسلامية » 
جديدة فى نمط من المجتمعات بختاف کل‌الاختلاف‌من أنماط المجتمعات التي شاع فيها الاسلام منذ 
القديم والتياهتم بدراستها علماء الفكر الاسلامي. وقد بتاح لنا أن نخصص عددا خر من المجلة 
لدراسة هذا الموضوع وغيره من الموضوعات‌التعلقة بالفكر الاسلامي والتي نشعر بأنها نحتاج 
الى أن تعالج معالجة جديدة للکشسف عن اعماقجدبدة لا ترال مجهولة إنا في هذا الفكر الثري 
العميق ٠‏ 


#۷ 7# * 


15 


سالب فس نَم 


e 


4 
_ r ۴ 





مدخل + + 4 





مناهضا للتصوف »© وعدته مسولا عما ران على عقول السلمین من غيبيات ادت الى تخلفهسم 
عن مسايرة ركب الحضارة » وائه لابرجى لمم هوض الا بالتخلص من التصوف ٠‏ 


ولا تقتصر ادانة التصوف على اصحاب‌النزعة السلفية » وانما شملت محددن مکن 
اعتبار اکثرهم منتسبین الى مذاهب كانت ومازالت لا تتهم التصوف أن لم تكن متعاطفة مصه 


من هؤلاء الحددین حمال الدین الاففانی(ت ۱۲۱ ه / ۱۸۹۷ م ) فقد اعضر التصوف 
مسولا عن شيوع ددح النوائل بن السلمين واعتقادهم الجر باسم القضاء دالقدر : انهم 





بو دكنور احبد محمود صبحي استاذ الفلسفة الأسلامية الساعد بكلية الآداب جامعة الاسكندرية , 
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مالم الفكر ‏ المجلد السادس - العدد الثانی 


يتخذون الايمان بالقضاء والقدر سبيلا الىالقعودعن طلب الرزق » مع أن الايمان بالقدرة الالمية 
ليس حائلا دون حرية ارادة الانسان . أن الابمانبالقضاء هو الذى مكن المسلمين الأوائل من 
النتوحات ... ان هلاء الذين لا بفهمون من التوكل الا معنى التواكل يستحب ازالتهم »وتنقية 
الهيئة الاجتمامية من درنهم » لان آراءهم لیست‌علی وفاق مع الدين )١(‏ . 


ولم تكن حملة جمال الدین الا فغانی قاصرةعلى فكرة التواكل » وهی من أهم سمات‌التصوف 
التاخر » وانما على مبالفة الصر بین فى الاحتفلل‌بالوالد » ظانين أن الاولیاء سیقربوئهم الى الله 
زلفى » فضلا عما تنطوی عليه من الاسراف (۲) ٠,‏ 


هکذا اقترنت حركة جمال الدین الاففانی‌التجديدية بالحملة على التصوف بصرف النظر 
عن کون حیاته الشخصية تنطوی على صقتين على الأقل من صفات الصو فية : الزهد الى حد الا 
بمتلكالواحد من جلباب الا مابرتدیه » والسياحذالى حد أن أصبح شريدا لا وطن له اذ لا بكاد 
يستقر فى بلد حتى ينفى منه (۲) . 


ومع أن الشيخ محمد عبده (ت ۱۲۲۲ ه / 11.5 م) قد تأثر فى نشانه الأولى شخصية صوق 
مستنیر من آقاربه » حبب اليه العلم والدراسة»وشجمه على مواصلة التعليم الدینی بعد أن كاد 
بهجر العلى فى سن مبكرة ليشتفل مع أبيه فىالزراعة » فانه قد تأثر بجمال الدين الاففانی » 
واتخذ من التصوف موقفا آلب عليه مشایخ‌الطرق الصوفية فى مصر . 


وموقف الشاعر الفيلسوف محمد اقسال( ۱۰۳۸ ) أكثر غرابة » فهو بدوره قد نشاً من 
أسرة متصوفة » وظل طوال حياته متأثرا معجبابشاعر الفرس الصوفی جلال الدين الرومى 
) © ۷ به ) وک ع د م بجد التجد ند سییلا الا بالتخلص من التصوف » فقد انكر على 
التصوف أمورا ثلاثة 


| س الرهبانية : وهی دعوة مسيحيةاستتكرها الاسلام لانها تبعد المرء عن العمل . 


؟ ‏ شطحات الصو فية : ان حالة السكرالتى يقول بها الصوفية عندما يتجلى الله على أحد 
مجاهدة تخرج كما خرجت جیلا من الصحابة منأمثال أبى بكر وعمر » وليس من الاسبلام تفضيل 
العشق الالهى على الحهاد » أذ نسب الى بمشی‌الصو فية القول ۰ سك المجاهد كل سبيل من 
أجل الشهادة » ولابدری أن شهيد العشق أفضلمنه » كيف ستوى هذا وذاك بوم القيامة ؟ هذا 


( ۱ ) جمال الدين الاففانى : الأعمال الكاملة ص ۷٩۲؛جمع‏ محمد عمارة نقلا عن کتاب خاطرات حمال الدین دار 
الكاتب العربی . 


( ۲ ) انتقد جمال الدين الاسراف فى الانفاق على الواندوعرض على احدهم أن تجمع حصيلة ما ينفقه وفره عليها 
لبنفق هنها على بعثات ازهرية الى البلاد الاسلامية لتفقيهالسلمين فى ديلهم ولکنه لس فيمن حدئه تطرا آن قطع 
ما بلفقه على الوالد , 


( ۲ ) وقد وصف نفسه : ما آنا الا شريد , 
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التصوف : ابجابياته وسلبياته 


قتيل العدو وذاك قتيل الحبیب ! ! » يعلق اقبال‌علی هذه الافکار الخطرة بقوله : أن هذا القول 
جمیل فى الشعر ولکنه فى الواقع خداع للأبطال »مثبط للجهاد » وانها لافکار تشيع الذلقوالخنوع 
وفى قصيدة له يصف الروح الصو فية بأنها سرت‌فی الاسود فاحالتها غنما » اذ أن كبشا ذهب الى 
الأسود فى صورة صوفى ورع يدعوها الى الزهدوالاستكانة وينهاها عن اكل اللحم حتى تنال 





كانت الأسك حهادا ملت وتمنت متسه عيش الدعة 
عن هذى أصفت الى النصح المنيم ودهاها الکش بالسحر العظيم 
الي أن يقول ٠‏ 
۱ نامت الأاسد بسحر الفنسم سمت العجز ارتقاء الفهم () 
5 وی قصيدة آخری بصف التصوف بقوله ٠‏ 
شدوه فينا يزيد الکللا كاسه فيئنا تزسد اللا 
٠‏ * ۴ ذلة ف 5 ۰۰ ۷ باس 9 لم للخب + 

۳ فكرة الفناء ومذهب وحدة الوجود :فالاسلام بطالب باثبات الذات لا اماتة النفس > 
والرسول هو الثل الاعلی للانسان الکامل لتأثيرهالعميق فى تاربخ البشرية لا لانه آفنی الأيتته' ؛ اما 
مذهب وحدة الوجود فهو مذهب فلسفی بحت‌بباین فكرة التوحید » لان وحدة الوجود تعنى 
أن لا موجود الا الله » بینما بثبت الاسلام وجودساثر الوجودات > وان الله بنفرد بالالوهية لا 

1 


هكذا نجدحركة التجديد لدى اقبالاقئرن بهجوم لا هوادة فيه على ما اسماه التصوف 
العجمى تاکیدا لفربنه عن روح الاسلام وتعاليمه»مع انه تربي فى بيت صوق واشاد بكثير منصوفية 
الفرس وعلي راسهم حلال الدبن الرومى ٠‏ 


ما عبد الحميد بن باريس ( ت .114 م )نى الجزائر فقد شن‌حربا لا هوادةفيها فى مجالين: 
الاستعمار الفرنسي کمدو دخيل © والطرق الصو فیة كمرض مقيم تمکن‌من الجز اثر بين »© فحعل 





( ) ) د . عبد الوهاب عزام : محمد اقبال سسرتهوفلسفته وشعره ص ۱۲۲ ( الدار العلمية ببروت ) . 
( ۵ ) محمد اقبال وترجمة عباس محمود : تجديدالفكر الدینی فى الاسلام ص ۱۸۷ . 
( 1 ) د . محمود قاسم / الامام عبت الحميد بن باريس ص 8ه ( دار المعارف ) . 
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مالم الفکر - الجلد السادس ب العدد الثانی 


على أن ذلك کله بمکن أن شسب الی‌التصو فف طوره التأخر و ومن ثم بمكن أن بدفع عن 
التصو ف دعوی مسئولیته عن تأخر المسلمين بأنه‌کان قائما آبان ازدهار الحضارة الاسلامیه منذ 


ومع ذلك فقد لقی التصوف منذ ظهورهمعارضة من كثير من الفقهاء والتکلمین > والتزم 
الحنابلة واهل السلف بخاصة بموتف مناهضله » بل انه بمکن القول أن کثیرا من موضوعات 
التصوف انما بحکمها ذلك الاستقطاب القائم بينمناصرين ومعارضین » ولم تسلم الدراسنات 
الحديثة بالرغم من سمتی الحيدة والوضوعية اللتین بحاول النهج العلمی أن ينتهجهما ب من 
تسنی مو قف ازاء التصوف » بستوى فى ذلكالباحثون السلمون والستشرفون »© فلا تحسد 
علما شغل البحث فى اشتقاق اسمه ومعناه بمثل‌ما شفله التصو ف » هل برد اللفظ الى «الصفاء» 
أو الى « الصف » أو الى « أهل الصفة » أو الی‌شخص ف الحاهلية اسمه ( صو فه » أو الىئنته 
في الصحراء السماة «صو فانه» او الى «الصوف»آو الى اللفظ الیونانی « سوفیا » الذی بصنی 
الحكمة ؟ فالذين بريدون التصوف اسلامیاخالصا بردون اللفظ الى « الصفاء » او الى 
الصف فى الصف الاول بين بدى الله أو الی‌اهل الصلفتة - من فقراء الهاجرین الذین اتخذوا 
صلفلة مسجد رسول الله لهم مقاما ‏ أو الی‌الصوف لباس الزاهدین والتقشفین . والذین 
بريدون أن بجعلوه غريبا عن الاسلام دخیلا علیهبردون اللفظ الى « سو فيا » اليونانية أو «جیمنو 
سوفیا » الحکیم, العاری ليرد التصوف الی‌الهنداو الى الصوف ليرد الى المسيحية باعتبار الصو ف 
زى الرهبان » فترجيح اعتفاده انما برجم فالغالب الى فكرة مسبقة لا الى ما يؤدى اليه 
البحث الو ضوعی الحاید. . 


ثم تثنی هذه الدراسات اشتقاق اللفظ بالیحث عن اول من لقب « بالصونی » وغالبا ما 
يقال بأنه ابو هاشم الکوق الشیعی أو حابر بن حیان أو عبدك الصوف مده وترید المصادر الشيعية 
أن تصل التصوف بالتشيع اعتزازا ودود بينماتريد المصادر السئية المعادية للتصوف ان تصله 
بالتشيع ‏ أو احدى الفرقالباطنية ‏ استهجاناوآن تجعل منبته الكوفة التى منها نشأت 7 فى 
رای خصوم الشيعة - الأهواء والبدع لكثرةماكان فيها من ملل ونحل . 


پو لاتشمل هذه الفقالة الطرق الصوفية فهى تتطلبدراسة خاصة من حيث ظروف نشاتها وعوامل انتشارها 
وايجابياتها وسلبياتها . 


ږې آبو هاشم الكوفي هو أبو هاشم عثمان بن شربك رات ,16 ه ) - قيل لقب بالصوف لانه أول من بنی خانقاه 
للصوفية او لانه كان بلس الصوف تشبها بالرهبان , راجم‌عنه نفحات الانس لعبد الرحمن جابر ص ۲۱ - وطرائق 
الحقائق للحاج معصوم على ج ۱ ص ١.١‏ جابر بن حیان‌صاحب الكيمياء وینسبه الشيعة اليهم اذ يعدونه تلميذ 
جعفر الصادق الامام السادس للشيعة الامامية ب راجع عنه‌الفهرست لابن النديم ص 4544 ب .مه واخبار الحكماء 
للقفطى ص ١١١‏ وطبقات الاطباء لابن ابی اصيبعة ص ۲,۲وروضات الجنات للخونساری ۱۵ عبدك الصسوق ذكر 
ماسیشون انه اول من لقب بالصوق وكان زاهدا شيعيا توفىحوالى عام ,۲۱ ه ,۽ 


دب راجع فى ذلك : د , کامل مصطفى الشيبي : الصلة بين التصوف والنشیع ( دار العارف ) + 


۱۸ 
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۳۳۹ 


التصوف ؛ ابحابياته وسلیانه 


ویشفل السحث فى مصادر التصوف حزءاكيرا من الدراسات الحديثة » وان كان ذلك آمرا 
مفهوما بالنسبة للمستشرقين فانه بالنسبةللباحثين السلمین لا يفسر الا فى ضوء ما سبقت 
الاشارة اليه : تعذرالفصل بين «دراسةآلتصو ف» وبين « الموقف » من التصوف » فمن اراده غر سا 
من الاسلام برده الى مصدر آجثبی : هندی آوفارسی أو مسیحی أو بونانی > ومن تعاطف مع 
التصوف التمس له اصلا اسلامیا فى القرآنوالسنّة وسيرة كسار الصحابة . 


هکذا اقترنت معظم الإبحاث فى التصو ف بمو قف مله - تأنیدا أو أدأنة 4 وسلع هذا الو قف 
التى تصل الى حد التفكير فى دراسة ش خصيةالحلاج » كأننا فى عصرنا الحاضر لا زلنا نشهد 
محاكمتةه . 





ولابكفي فى نفسیرتعذر استقلال « الموضوععن الذات  »‏ او التصوف عن الباحث فيه 
ان التصوف مثله فى ذلك كمثل العلوم الانساثيةيصعب على الباحث ان يعامل موضوعه كظاهرة 
خارحية منفصلة عنه » وذلك لانتماء « الذات »والموضوع الى مقولة واحدة هي الانسان » بل 
بريد التصو ف عن العلوم الانسانية فى ذلك مقولةأخرى هي « وحدة العقيدة » » ومع ذلك فان 
علوما دبنية آخری سب ومع آنها تدرس دراست"فلسفية يفترض فیها الاستقلال عن الوقف 
الديني ‏ کعلم الکلام لم پشفل « الو قف » منه‌ی‌دراسانه - من وجهةالنظر الفلسفية لاالذهية 
ما شفله فى التصوف » ولا اجد نفسيرا اهذاالو قف الذی بجملك تستطيع ان تحكم على ای 
كتاب بقع بين يدبك فى التصوف وبعد قراءة صفحات منه او تصفح سربع له ان مؤلفه 
مناصر أو مناهض للتصوف الا اله ای التصو فب یمس الدین على نحو فريد لا بمائله فيه علم 
آخر 4 انه يمس الدين بدوره مستقطبا أما اثراءوعمقا يصل بالتصوف الى درجة الولاية » أو 
تهاونا وتجرؤا بصل به الى الزندقة » ولا غرو اذالتناقص ‏ كما سيتضح فيما بعد جوهر 
التصوف » ومن ثم آعحب به من شاهد وجه الأول » وأدانه من لم بجد فيه الا وجهه الآخر » 
وما دام التصوف فى عرف الصوفية مذاقا فأكاداشيهه بلون من ألفاكهة او طعام شهي سم الآكلين 
ولکن آفته ائه سريع العطب پو ان فسد أضر باكليه ابلغ الضرر . 


ولبس ادل على حلاوته وسرعة عطبه معامن ان دم اثنين : خصما للتصوف ذاق حلاو ته 
فلم بملك أن فاضت عيئاه » وصوفیا بحذر منآفة التصوف , 


کان الامام احمد بن حثيل ( تك ۲۱ هب ) شدید الانکار على الصو فیه لاف اقوالهم من البدع 
شول أبن کشر (۷) : أن سبب كراهية احمدلصّحبة الصوفية ان فى كلامهم عن التقشف 
وشدة السلوك ما لم برد به شرع » ومن التد قیق ومحاسبة اللفس ما لم بأت به آمر » وکان الامام 
احمد تحئذر الحارث المحاسبي ( ؟؟؟ ه )وبحلار منه » فلما قيل له أن فيما بقول 








# نرجع سرعة التلف في التصوف - كما سيتضح فيمابعد الى انه تجربة وجدانية فر محصئة بالعقل الذى نبذه 
الصوفية وخلفوه وراءهم ظهريا . 


( ۷) ابن كثير : البداية والئهاية ص ۲۲۹ ( جزء ,۱). 
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عالم الفكر ‏ المجلد السادس ‏ العدد الثانی 


الحارث وفيما نکتب عيرة رد قائلا : من لم يجدالعبرة فى كلام الله لن بجدها فى هذه الكتب » 
هل سمعت ان مالك بن انس وسفيان الثورى » والاوزاعی قد كتبوا مثل ذلك عن الخطرات (۸) . 


ومع ذلك ورد أن الامام احمد بن حنبل قال لاسماعيل بن اسحق السراج : بلغنى أن الحارث 
هذا بكثر الحضور عندك » فلو أحضرته منزلك وأجلستنى من حيث لا برانی فاسمع كلامه 4 
فعصدت الحارث وسألته أن بحضرنا تلك الليلةوان بحضر أصحابه ... قاتيت ابا عد الله ب 
الامام أحمد بن حنبل - فاعلمته فحضر الى غرفةوحضر الحارث وأصحابه فأكلوا ثم صلوا ... 
و قعدوا بين ندی الحارث لا بنطقون الى منتصف‌اللیل » ثم ابتدا رجل فسأل عن مسألة فأخد 
الحارث فى الکلام وأصحابه ستمعون كأن على رؤوسهم الطیر » فمنهم من بكي ومنهم من زعق 
ومنهم من غشي عليه » وهو فى کلامه » فصعدت‌الفر فة لاتعر ف حال أبى عبد الله فوجدته قد بکی 
حتی غشى عليه » فانصر فت الیهم ولم تزل تلك‌حالهم حتی اصبحوا وذهبوا » فصمدت الى أبى 
عبد الله » فقال : ما اعلم انی رات مثل هؤلاءالقوم ولا سمعت فى علم الحقائق مثل کلام هذا 
الرجل » ومع هذا فلا آری لك صحبتهم )١(‏ . 


ابا عن آفة التصوف التی بحذر منهاصوفى فیقول القشیری (ت 11۰ ه ) فى مستهل 
رسالته (۱۰) ۰ 


حصلت الفترة فى هذه الطريقة ب التصوفب مضی‌الشیوخ الذین‌کان بهم اهتداء» وق لالشباب 
الذین كان لهم بسيرتهم وسننهم اقتداء » وزالالورع وطوی بساطه واشتد الطمع وقوى رباطه 
وارتحلت عن القلوب حرمة الشريعة » فمدواقلة المبالاة بالدين أوثق ذريعة » ورفضوا 
التمييز بينالحلال والحرام»ودانوا بترك الاحتراموطرح الاحتشام » واستخفوا باداء العسادات 
واستهانوا بالصوم والصلاة ؛ وركضوا فى میدان‌الففلات » ورکنوا الى اتباع الشهوات وقلة 
المبالاة بتعاطيالحظورات ؛ والارتفاق بما ياخذونهمن السوقة والنسوان واصحاب السلطان ... 
ولايصف القشيري بذلك رقةالدين فى نفوس اهل‌عصره كعادة كل غيور على دینه ؛ وانما منی 
بدلك آفة التصوف اذ يقول : ثم لم يرضوا بماتعاطوه من سوء هذه الافعال حتى اشاروا الى 
اعلى الحقائق والاحوال » وادعوا انهم تحرروا عن‌رق الاغلال وتحققوا بحقائق الوصال » وانمم 
قائمون بالحق تجرى عليه احكامه وهم محو .وليس لله عليهم فيما يوُثرونه او بقررونه عتب 
ولا لوم ؛ وانهم كوشفوا بأسرارالاحدية واختطفواعنهم بالكلية » وزالت عنهم احکام البشربة وبقوا 














( ۸ ) الخطيب البفد 
تلبیس ابلیس ص ۱۷۷ . 


٩ (‏ ) السیکی ( تاج الدین ) : طقات الشافعية ص ۲4٩‏ 


ادی : تاريخ بفداد ج ۸ ص ۲۱۵اللهبی : میزان الاعتدال + ١‏ ص ۱۷۳ » ابن الجوزی 7ب 


٠١ (‏ ) القشيري ( عبد الكريم بن هوزان ) : الرسالتق التصوف , 
3 
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۳۹۱ 


التصوف : ابجابیاته وسلبياته 


بعد فنائهم عنهم بانوار الصمدیه » والقائل عنهم غيرهم اذا نطقوا والتائب عنهم سواهم فيما 
تصر فوا او صر فوا . 

ومع ان حسرة الفسيري انما هي غيرة على التصوف » ومع ان عباراته تنم عن أن من ذکرهم 
ادعياء وان الصوفية من افعالهم براء » الا انالحق يقال انهم ما كانوا بغير التصوف قائليه 
ولا بالفية » فالتحرير من رق الاغلال والتحقيق بحق الوصال » وانهم محو » وانهم کوشفوا 
باسرار الاحدية وانهم فئوا عن البشرية بانوارالصمدية انما مما بحث عليه التصوف . 


واذا كان ذلك حال كثير من صوفية الفرن‌الخامس فماذا كان بقول القشيري لو انه عاصر 
وشاهد التصوف فى عصره المتأخر والتدهور وماطرا عليه من عطب وعفونة » ذلك العطف الذى 
كان بعضكبار الصوفية شديدىالحذر والتحذيرمنه » وتلك العفونة التي سرت وتسربت الى 
صوفية كبار كذلك . فى الجانب الاول نجدشيخ الطائفة ابا القاسسم الجنيد بن محمد 
رت ۲۹۷ ه ) شور ثورة عارمة حين قول احدحلسائه : أن أهل المعرفة بالله بصلون الى ترك 
الحركات من باب البر والتقوى »© فيرد الجنيد :ان هذا قول قوم بقولون باسقاط الاعمال وهذه 
عندى عظيمة © والذى سرق ويزني احسن حالاعمن بقول هذا ين , 


وریما كان الامر سرا لو أمكن أن نمسزل‌ادعیاء التصوف عن الصوفية الخالصين لله 
المخلصين لطريقتهم فنجرد التصوف عما الحق‌به »؛ ونقسمهم طرائق ثلاشة كما فمل ابن 
تيمية )١١(‏ : 

۱ - صوفية الحقائق : وهم المتبعونللشريعة المقتفون خطى الاوائل . 
بختلف الناس فى امرهم اختلافهم فى الحلاج . 

لا اتصد ان احصى على التصوف آفاته اوان اغلب ذكر سلبياته على ايجابياته وانما اعنی 
بذلك تو ضيح نقطتين : 

(١‏ الآفات الكائنة فى التصوف کامنةولیست شینا عارضا طارئا » ومن ثم لم بخلص 
من هذه الا فاث صوفية كبار . 





به والجنيد محق لان السارق أو الزانی لايكابر فيدعىانه بعمله هذا یتفرب الى الله كما يدعى القائل باسقاط 
التكاليف من الواصلين من الصوفية : كذلك سئل ابو علىالروذبارى عمن يقول دصلت الى درجلا لابوفر فى اختلاف 
الاحوال » فقال قد وصل ولكن الى سقر « ساصليه سقر »( المدثر : 1؟ ) . 


١١ (‏ ) ابن تيمية : رسالة الصوفية والفقراء ص ۰۲۲ 
( ۱۲ ) الغزالي : احياء علوم الدين ‏ الجزء الرابع .باب التوكل ص ۲۳۵ - طبعة محمد على صبیح 
۳۱ 





۳۱ 


عالم الفكر ‏ الجلد السادس ‏ العدد الثائى 


؟ أن افسر اقتران حركات التجدیدالعاصرة بالنيل من التصوف . 


ومع ذلك كله فيجب الا نتجاهل حلاوة‌التصوف ودوره فى انراء مضامن الدین » وف 
أنه قدم للفكر الانساني بعامة والاسلامي بخاصة تحليلا نفسيا ذا غاية اخلاقية ب لأغوار النفس 
البشرية بو » كما قدم للفكر الفلسفي نظلرباتف الوجود ومباحت ف المعرفة × » وظهسر 
بالنصوف أولياء هدوا الناس الى البر والنفوىداننشر الاسلام به فى ارجاء واسعة من 
افريقية وب وغير ذلك من ماثر لا يصح أن تنکر عليه ٠‏ 


منهجي فى هذه الدراسة لا آن أحصى علی‌التصوف حسناتهوسيئاته » فذلك مما لاتحصره 
مقالة » كذلك لن اتخير بعض ما قيل فى مدحه‌وما قيل فى ذمه » فالاختیار لا يصيب فى اغلب 
الاحبان ابرز المعالم ولابد فيه من ميل الى احدالطرفين : مدحا أو ذماً » كلالة عبن اثرضا أو 
تحامل عين السخط » وانما ساتنبع ظروف نشاةالتصوف مستخلصا منها اهم خصائصه » ما 
افترق به عن مظاهر الفکر الاخضری ‏ دینیب اوفلسفیا - وما نجم عن ذلك من ايجابيسات 
وسلبيات » بحيث تبدو الابجابيات ملازمةللتصوف بنعذر أن تتواجد بدونه » وتبدو 
السلسیات کنشخیص الدواء » لا مجرد وصف ظ واهر عرضبة له قد تصساحبه وقد لا 
تصاحبه دیدید 


© © © 
أولا - فى ملابسات ظهور التصوف فى الاسلاء 


الذين بحثوا فى نشأة التصوف فريصان :صو فية أو متعاطفون معهم ردوا التصو ف الى 
أهل السلف ‏ عددوه دخيلا غریبا عن الاسلام ؛واستدلوا على ذلك انه لم يكن فى الصدر الاول 
من تاريخ الاسلام » وانما من القرن الثانى ومابعده » واذا كان الفريق الاول قد خلط بين الزهد 
من تست سس 
“د برجع فى ذلك الى رسائل الجنيد تحقيق الدکنسورعلی عبد القادر » والرعاية لحقوق الله للمحاسبی واحياء 


علوم الدين جزء ۲ » جزء ‏ للفزالی ثم عن علم « فقهالباطن » وعن الاخلاق لدى الصوفية برجم الى كتابالفلسفة 
الاخلاقية ف الفكر الاسلامى للدكتور احمد صبحى . 





#د+د آهم نظربات التصوف في تفسر الوجود هی نظربامحيي الدبن بن عربي » راجع مقدمة الدکتور ابو الملا 
عفيفى لكئاب نصوص الحكم 4 رآهم نظربات مبحث العسرفة‌هي اللظرية الاشرقية للسهروردی - وهي نظرية فى الوجود » 
آیضا راجع کتاب اصول الفلسفة الاشراقية للدكتور محمدعلي ابو ريان ٠,‏ 


#د# »د ذم ابن الجوزی ( ت ۵٩۷‏ ه ) التصوف فى کتابه تلبیس ابلیس © وقد ذکر فى الاغلبية طاهر عرضية التصوف 
القادربة والتيجانية والرفنية والسئوسية فى انتشار الاسلامق أواسط افريقية وغربها » برجع الى الباب الحادى عشر 


بد ذم ابن الجوزی ( ت ۵٩۷‏ ه ) التصوف فى كتسابهتلبيس ابلیس ؛ وقد ذكر في الاغلبية ظاهر عرضية للتصوف 
ليست بالضرورة ملازمة له او قائمة فى أغلب الصوفية »كما أنه خلط بين ما هو جوهرى وما هو عرضي مثال ذلك : 
تلبيسه عليهم فى الاعراض عن العلم ب فى انقطاعهم فى السجداو الرباط ب في التجرد من الاموال - فى لباسهم المرقعات _ 
فى السماع والرقص والوجد - فى الوجد والشطح - ق‌صحبة الاحداث والنظر الى المرد ‏ فى ادعاء التوكل وقطع 
الاسباب د في ترك النداوی ب فى ترك النکاح والانجاب .. ,الخ . ۱ 


۲ 





“ق اب سس د بعس سکف فصت ی و م ۷ تجنر “موس هد 
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۳۹۲ 


التصوف : أتحابياته وسلبياته 


والتصوف حين ارجم التصوف الى العهد الاولللاسلام » فان تآخر ظهور التصوف لا منی 
بالضرورة انه بدعة مستحدثة وأنه من شر الامور؛ فلو سلمنا بأن الرسول والصحابة لم بتصو فوا 
ولم تصرف لهم أقوال فى الحب الالهى والوجد والشطح ‏ وذلك مما يميز التصوف عن الزهد ‏ 
فالتصو ف مع ذلك نتاج فكر مسلمين » أريد أنأميز بين ما هو من صميم الاسلام كعلوم التفسير 
والحديث والفقه وبين ما هو من نتاج فكرمسلمين » واذا لم بكن التصوف فى مرتية الفقه 
الذى البثق عن الاسلام كعقيدة فلا يعنى ذلكتبنى الوقف المعارض ؛ أنه بدعة مستحدثة دخيلة 
غريبة عن الاسلام » فقد كانت هناك ملاس اتوظروف حضارية منذ القرن الثانی الهجرى وما 
بعده انبثق عنها التصوف » وكان انبثاقه امراحتميا نتيجة هذه الظروف واللابسات التىسكن 
حصرها فيما بأتى : 


۱ 07 التصوف رد فعل لتیار ألحيأة المادبةالذدى غلب على كثير من المسلمين ملد قیام‌الدو لة 
الاموبه . 


۳۲ تب التصوف استکمال لقصسور علیاءالر سوم فى الففه وف التفسير ٠‏ 
۳ - التصوف رد فعل لتصور المتكلمين للعقيدة . 


(۱) التصوف كرد فعل لنبار الحباة الادیة : 

وجد السلمون انفسهم بعد أن اتسسمتالفتوحات الاسلامية امام الوان من الحضارات 
وضروب من التر ف نفريهم وتفتنهم » وقد آقبل‌الکثیرون منهم, على حياة البذخ » وانفسوا فى 
الشهوات وخلوا بين انفسهم وبين زينة الحیة و کانت هله الحياة الرقيقة المترفة مغايرةلحياتهم 
الاو لی » ولا قصده الاسلام من الفتح » فکان لابدان بثور الوحدان الداخلی لدى بعض الاتقياء 
على ذلك » بقول ابن خلدون فى مستهل الفصل‌الذی عفده عن التصوف فى مقدمته : ( عندما 
فشا الاقبال على الدنیا فى الثرن الثانی وما بعده‌وجنح الناس الى مخالطة الدنیا اختص القبلون 
على العبادة باسم التصوف ) ؛ ولا كان ظهورالتصو ف رد فعل للترف فقد ظهر الصوفية فى 
الدن التى بلغت ذروة التحضر والحياة الترفة :فى دمشق وبغداد والقاهرة وقرطبة » ولم نجد 
صوفیه فى الجبال الوعرة أو الصحاری القفرغلو أنه كان تأثرا بالرهبنة » پل لم نجد منهم الا 
قلیلا فى مدن مقدسة كمكة آوالدنة “كانت الحیای العواصم وما شابهها متبابنة اشد الثباين »© 
فیها اللاهون بمخرون بقواربهم الزاهية القنوات‌والانهار » وعلی الضفاف زوابا بری فیهاالعابدون 
عاكفين معتكفين أو محدثين لمر يديهم, حدیثا حزیناعن المزوف عن الدئيا » فى هذه الدن امضال 
أبى نواس یقضون الليالى الحمراء فى احضانالشهوة الآثمة مستبيحين الحرمات » وفيها 
ایضا أمثال رياح بن عمرو الفیسی ممن لا بعرففير البكاء والتهجد والتضرع الى الله » أو ممن 
ترأه هائما بين المقابر بستلهم العظات من الموتى »هکذا كانت نداد وأمثالها من مدن : دار فنساد 


نف 
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۳۹ 


عالم الفکر - الجلد السادس - العدد الثانی 


ودار هدی » حانة خمر وحلقة ذکر » شول‌الاستاذ احمد أمين ١١‏ : كانت الحضارة العباسیه فى 
لغداد مسیحل | وحانه 6 قارئا وزمارأ 4 ساهرافى تهحد وساهدا فى طرب © تخمه فى غنی‌ومسکنهة 
فى املاق » شنکا فى دين وايمانا فى يقين . 


ظهر التصوف اذآمقدما للناس قيما تعارضما يحيونه : الزهد انکارا للنعيم » التواضع‌وانکار 
الذات بديلا عن الا فتخار وطلب الصيت > الاشادةبالفقر بدلا من الاغترار بالفنی » وقد ساعد على 
ظهور هذا البديل ان القيم المادية لم تجلب‌للناس‌ما کانوا بأملونه من سعادة» بل جرت عليهم كثيرا 
من الشقاء » على المستوى السیاسی خلفاء طفاةمن أمثال يزيد بن معاوية وهشام بن عبد امك 
والولید بن يزبد » وولاة لهم على دين ملوکمم من أمثال زياد بن أبيه وعبيد الله بن زيادوالحجاج 
ابن بوسف » ولم تضع نهابة الامویین حدا للطفيازبل توالت الكوارث وعظم الظلم واشتدت معه 
حركات التمرد كحركة صاحب الزنج وحصركةالقرامطة حتى أصبح الناس بين بلاءين : بلاء 
بالخليفة أن قويت الدولة » وبلاء بتخر ب‌حرکات‌التمرد ان ضعفت الدولة » فضلا عن استباحة 
عسكر الخليفة منذ إن استعان المعتصم دالائراكللاموال والاملاك وتحكمهم فى مصائر الخلفاء > 
وانعکس ذلك كله على شتى مظاهر الحياة فترايدالقحط واختل الامن » لم سعد المسلمون اذآ 
بدنياهم فتلهفوا على البديل ؛ وخصوصا ان‌الرسول عليه السلام كان قد حذرهم : « اذا 
ابفض الناس فقراءهم وأظهروا عمارة الدنياوتكالبوا على جمع الدراهم رماهم الله بأربع 
خصال ۰ بالقحط من الزمان » والجور منالسلطان » والخيانة من ولاة الاحكام » والشوكة 
من الأعداء » . 


ویتمثل ظهور التصوف كثورة الوجدانالدينى ضد حياة الترف فى صور ثلائة » الاولی : 
قصة حياة ابراهيم بن آدهم چو الذى عاش شطرامن حياته أميرا على بلح بحيا كما بحيا الامراء 
ثم انقلب فجاة على هذه الحياة بكل ما تمشله‌من زينة وزخرف ليصبح صوفيا سائحا متقشفاء 
والصورة الثافية هی قصة حياة رابعة العدویة(ت ۱۸۱ ه ) التى تمثل التصوف اصدق تمثيل 
فى نشاته وملعطفة » آما نشأته ففى ثورتها علىحياتها الأولى حين كانت تعزف على الناى فى 
حانات البصرة فاذا بها تكسر الناى الذى يمثلحياتها ورزقها لتتوب الى بارئها وتتفنی باناشيد 
الحب الالهى » ثم هی تمثل التصوف فى منعطفهنی النصف الثانی من القرن الثانى فى انتقاله عن 





(؟1 ) أحمد امین : ضحی الاسلام‌انجزه الاول الفصلانه و " من الباب الاول ص ١.6‏ - ۱۱۹ . 


“د أبراهيم بن ادهم ( المتوفى عام ۱٩۲‏ ه ) كان آبوه‌من ملوك خراسان » وكان ابراهيم نائما ذات ليلة على سراير» 
فنحرك سقف البيت كانما يمشي احد على السطح » فنادی :من هذا ؟ فسمع الرد : صديق فقدت بعرا ابحث عنه على 
هذا السطح » فقال ياجاهل تبحث عن بعر فوق السسطوحءفجاءه الرد : وانت أيها الفافل تطلب الوصول الى الله فى 
ثياب حريرية وانت نائم على سرير من ذهب ؟ فوقعت الهيبةمن نفسه ولم بستطع اللوم حتى الصباح » وق رواية اخری 
ان طارقا طرق باب قصره متسائلا : اصاحب هذه الدارحر آم عبد ؟ فردت حاريته بل حر من الاحرار » فال 
الطارق : لو كان عبدا لفهم معنى العبودية وبلغ ذلك ابراهیم‌فتمعن فى الكلام » ثم أنه ركب للصيد على دابة له واقتفی 
آثر ارنب او ثعلب » فیینما هو يطلبه اذ سمع هاتفا لايراه »یا ابراهيم الهذا خلقت ام بهذا آمرت ففزع وتوقف ثم عاد 
فرکض ففعل الهاتف به ذلك ثلاث مرات ثم قال له : والله‌ما لهذا خلقت ولا بهذا امرت » فنزل من دابته » وصادف 
راعيا لآبيه یرعی الفنم فاخذ جبته الصوف ودفع له بئیابه‌و فرسه دما کان معه » وبدات سیاحته في الملدان برترق من 
عمل يده فى البساتين ( راجع ما كتب عنه فى تذكرة الاولیاءلفرید الدين العطار ‏ وحلية الأولياء لابی نعيم الاصفهانی ). 


۳ 
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۳۹۵ 


مرحلة الزهد الى مرحلة التصوف بما أبدعتهوابتدعته فى الحب الالمی . والصورة الثالثة هي 
هذه الحادثة ۰ لا فدم هارون الرشيد مدينةالرقة وقد أخرحت المدينة له زيتتها وزخر فها 
ورد أليها فى نفس الوقت العالم الزاهد عبد اللهين المىارك ( ت ۱ ها ) » فاحتفى الناس 
بمقدمه وانقطعت النعال اليه وارتفعت الغبرة ؛فاشرفت ام ولد هارون من برج قصر الخشب > 
فلما رأت الناس وكثرتهم قالت : ما هذا ؟ قالواعالم خراسان وزاهدها » فقالت : والله هذا هو 
املك لا ملك هارون الرشيد الذی يجمع الناساليه بالسوط والعصي والشرط والاعوان . 


وانعكس السلوك على الفكر » والعمل علىالنظر » ومع أن الصوفية قوم عمل لا فكر ونظر > 
نذلك شان المتكلمين والفلاسفة » ومع انهميؤكدون ضرورة معاناة التجربة الروحية : ذق 
مذاق القوم ثم انظر ماذا ترى » قد اتيئاك فاعلينلا قائلين ولا مفكرين » فان السلوك العملى لايد 
أن يصبح مو قفا محددا ازاء الحياة وازاء الوجود ؛لم بصبح الامر مجرد نبد الحياة الدنيا وطلب 
الزهد تمردا على التيار الذى جرف معظم‌السلمین من تعلق بقيم الادة » اذ أن مجرد ‏ رد 
الفعل - لا يعدو أن يكون مسلكا سلبيا » وانمااجتمع الصوفية على موقف موحد اذ تبنوا 
( الروح » كمبدأ بفسر حقيقة الوجود فى مجا ل النظر كما تبئوا القيمى الروحية كمسلك فى محال 
العمل » كان السلت العملی متمثلا بادیء الامرقی مثل هذه العبارات » بقول داود الطائی رت 
۵ ه) : صم على الدنیا واجمل فطرك الوت »وفر من الناس فرارك من السبع » ويقول الفضیل 
ابن عیاض (ت ۱۸۷ ه) : لو أن الدنيا بحذافيرهاعر ضت علی؛ ولا احاسب علیها لکنت اتقذر‌ها كما 
بتقذر أحدكم الجيفة اذا مر بها أن تصيب ثوبه ۸٩(‏ ثم نمثل أعتبار عالم الروح حقيقة الوجود ‏ فى 
مقابل عالم المادة لدى الماديين فى عدة مظاهر نتخيرمنها نموذجين : 


النموذج الأول : موقف مناهض للتصورالادی : يقول جلال الدين الرومی رات ۷۱۷۲ ه ): 
ان حياتك من روح الحق تخلق لا من بخار فىالعروق ینبض ؛ ان سراج الشمس المضيىء 
ليس بالفتيل والزيت يضيىء » وسقف السماءالدائم ما هو بالعمد قائم ... از كموصوف 
باوصاف الجليل فجاوز القول بالنار كما جاوزهاالخليل ؛ وائما العناصر ازاجك خدام ... 
وا اسفا على افهام الخلق تعجز عن رؤية الحق‌فترد كل شىء الى عالم مادى كالحجر » هل‌علمتم 
حديث الجبل وكيف دنك" وناخ كالجمل ؟ ليس ذلك بفعل زلزال وانما بتجلی ربك ذى الجلال. . . 
بقولون بالخبز حياة الانسان بل هى هبة من‌الرحمن .. العالم الادی آکل وماکول والباقيات 
الصالحات تحظى عند ربك بالقبول . ولا کل‌والاکول مرىء وحلق هذا ما اعتاد أن براه الخلق 
ولكن الحق وهب الخلق لعصا العدل » فكمأكلتمن عصا وجل ولم يزد اکلها بهذا الاكل .. اذا 
صار فكر الانسان فيما أصله طين فهمو شاحب سقيم مهين » فان تبدل فكره وادرك عالم الروم 
أضاء كالمصباح وجهه الصبيح 0١‏ , 


000-0 سس 
( 11 ) القشيرى : الرسالة ص و » ۱۲ , 


٠١ (‏ ) جلال الدين الرومى : ترجمة عبد الوهاب عزام- فصول من المثنوى ص ۱۹۱ ب 198 ب لجنة التاليف 
والترحمة والنشر بالقاهرة سنة 194١‏ , 


۱۵ 
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۳۹1 


عالم الفکر ب المجلد السادس - العدد الثائی 


النموذج الشانی : مذهب فلسفى ش‌الوجود تفسیرا روحيا : من الطیعی بعد أن 
نبذ التصوف العملی قيم الادة أن سستبمدالتصوف الفلسفی الادة کمبداً لتفسیر الوجود 
ومع تعدد نظريات التصوف الفلسفی فانها کلهاتشترك فى هذا الاصل ؛ ومع أن بعض الذاهب 
اللا مادية لم تلغ المادة تماما وانما 1قامت نوعا من‌الثنائية بين عالمين : عالم وراء عالم الظواهر © ثم 
عالم, الظو اهر وجعلت الثانی تابعا للاول كما هوالحال لدی آفلاطون فى نظرية الثل » فان نظربات 


الصو فية اللامادية قد ذهبت الى ما هو آبعد من‌ذلك » فما الاجسام فى نظربة الاشراق الا آوهام 


تتراءي لنا ق‌عالنا الحسی » انها «جواهر غاسقة»منتمية الى عالم الظلام » وهذا « لا وحود » مادام 
النور هو اصل الوجود وجوهره ومبداً الفيض وأوله ۱0» » وما من وجود حفيقى لاموحودات 
التکثرة فى مذهب وحده الوجود لدی ابن عربی ١اذ‏ الوجود الحق لله وحده ۰ فالوجود كالبحر 
أمواجه متكثرة ولکن حقیفته واحدة > والله موبحر الوجود الزاهر » وما الوجودات المادرة 
المحسوسة الا آمواج ذلك البحر الظاهرة فوق سطحه » فلا حقيقة للمادبات فى ذاتها (۱۷) . 


(۲ ) فى أن النصوف استكمال لقصور علماء‌الرسوم : 
( 1 ) ف الفقه « الفزی الروحی دالخلقی‌للسادات )) 


بعتبر الصوفية أن الفقهاء فد ضيقوا الدين وجعلوه مجرد رسوم واشکال » وعکفوا عاى بیان 
الحلال والحرام وعلی شروط العبادات واصول‌العاملات » مکتفین بظاهر السلم والعمل على 
الجوارح دون أن يتغلغلوا الى الباطن حیث‌بواعثالاممال وخطرات القلوب » فقصروا عن فهم الدین 
اذ آغفلوا جانب الروح وسريرة النفس » سستوىفى ذلك الفقهاء والفراء , 


کتب ابن منبه الى ابن مکحول ( المتوفى عام۱۱۳ ه ) : انك امرژ قد اصبت فیما ظهسر من 
علم الاسلام شرعا فاطلب بما بطن من علم الاسلام‌عند الله محبة وزلفی » تعد هذه اول اشارة الى 
التفر قة بين الظاهر والباطن » وني الاولی اشارةالى الفقه بيئما الثانية تشر الى التصوف » هذه 
التفرقة التی عرفت فى التصوف باسم : الشربعةوالحقيقة » وان الحقيقة هي المنی الباطن والمفزى 
الحقیقی لاوامر الشربعة د » بقول رویم بن‌محمدالبفدادی رت ۳.۳ ه ) : کل الخلق قعدوا على 
الر سوم وقعدت‌هده الطائفة على الحقائق »وطالب الخلق انفسهم بظواهر الشرع وهم‌طالیوا انفسهم 
بحقیقه الورع ومداومة الصدق » بشير النص‌الی تفرقة بين رسوم تؤدى على ظاهر الجوارح ؛ 





(۰۱ ) د . محمد على ابو ریان ۰ اصول الفلسفةالاشراقفية ص ۱۳۷ ل ۱۲ + 
( ۱۷ ) مقدمة فصول الحكم لابن عربى بقلم الدكتورابو العلا عفیفی ۰ 


# یقول القشری فى رسالته عن الشريعة والحفيقة : الشريعة امر بالتزام العبودية والحقيقة مشاهدة الربوبية 
فكل شريعة غر مؤيدة بالحقيقة ففر مقبول » وکل حقيقة غرمؤيدة بالشریعة ففر محصول » فالشريعة جاءت بتكليف 
الخلق والحقيقة انباء عن تصریف الحق » فالشريعة آن‌تمبده‌والحقيقة أن تشهده » والشريعة قیام بما آمر والحقيسقة 
شهود با قضي وقدر واخفی واظهر , 


۳۹ 





ا الدج ی روط دس وت سک س لے ی تک ای جات هط کت 


#او _ r‏ مع ار E‏ مط احج ا وو الامش ۱۲۳ 


+ سما بط يه قل ہد رح تست ا تلجت مضع شنا ثب 





ساقس 77 او حل عم كدت 


6 وب جد سد 


سر كيم مدت جب د بوتس چ ہہ اد بوچ سد يض > لوقبو سعط بت رامس انم وک لما ساب 
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۳۷ 


التصوف : ایجابیاته وسلبياته 


أن تعالیم الدین ليست مجرد عبادات ظاهرة , 


وقد قدم الصوفیه معانی باطنة لشعائرالدين وعباداته من طهارة وصلاة وصوم وزكاة 
وحج » فلیست الطهارة مجرد غسل البدن آوالاعضاء بالماء دون تطهير الباطن من الرذائل » ظاهر 
الطهارة تطهير الجوارح من الاحداث والاخبان‌وباطنها تطهيرها من الماصي والآثام » وهذه اول 
درجه مطلوبه من الطهارة تلیها درجة آخری‌للخواص هي تظهیر القلب من الاخلاق الذمومة 
والرذائل المقوته » تلیها درجة ثالثة لخواص‌الخواص وهي تطهير السر عن کل شىء سوی 
الله » ولاشم الفقهاء الى ذلك ولا شقون عن القلوب . 


واذا شرع المصلى فى الصلاة فان استقبالالقبلة يعنى انه قد صرف همه عن كل شي ءليتوجه 
الى الله » والنية تعنى عزم المصلى على الامتثاللله والکف عن العاصی » والتكبير يعلى الا نكون 
فى قلب الصلی شىء أكبر من الله © فان من لب الهوی على آمر الله فقد اتخذ الهه هواه » 
والغفلة من مبطلات الصلاة لأن الخواطر الواردةوالافكار الشاغلة للمصلى عن الله بجمعها أصل 
واحد : حب الدنيا وذلك راس كل خطيئة » ولاتقبل صلاة من رجل فى بطنه لقمة من حرام » ولو 
صلى المصلى وعليه ثوب بعشرة دراهم منها درهم واحد من حرام فلا صلاة له حتى بضعه عنه . 


والصوم ثلاث درجات ۰ صوم العموم وهوكف البطن والفرج عن الشهوة» وصوم الخصوص 
وهو كف السمع والبصر واللسان واليد وسائرالجوارح عن الآثام » فان من صامت على عمد 
رسول الله عن الطعام ولکنها افتابت جیرانها فقدصامت عن الحلال وافطرت على الحرام لقوله 
تعالى : ولا بيغتب بعضكم بعضا أبحب أحدكم آن‌پا کل لحم أخيه ميتا ( الحجرات : ۱۲ ) فالفيية 
افطار حرام » ويقول الرسول عليه السلام خمس‌بفطرن الصائم, : الكذب والغيبة والنميمة واليمين 
الكاذبة والنظر بشهوة » اما صومخصوص الخصوص فهو كف القلب عن الخطرات المذمومة 4۱۸ , 


ويتشدد الصوفية فى وحوب السر فى اداءالزكاة » فلا تقبل فى رأبهم صدقة من مستمم ولا 
مراء ولا مئان ولا متحدث بصدقة » ولا بصعللمتصدق أن ستعظم فى نفسه ما أعطى بل عليه 
دائما أن ستصفر العطية ؛ لأن الطاعة كلمااستصفرت عظمت © والمعصية كلما استعظمت 
صغرك ٠‏ ولا يتم معروف الا بثلاثة آمور : تصفیرهوتعجیله وستره ٠‏ 


وقد وجد الصوفية فى الحج ميدانا خصبابمارسون فيه « الرمزية » أو « الاشارات » على 
حد تعبيرهم نظرا لانطوائه على كثير من الطقوس ؛واذا كان الحج سفرا الى بيت الله فانه لا وصول 
الى الله الا بالتتحرد عن الشهوات والكف عن‌اللذات والاقتصار على الضروريات والتحرد لله 
سبحانه فى جميع الحركات والسكنات ؛ والعزم‌علی الحج لا يعلى مجرد مفارقة الاهل والوطن 
وانما مهاجرة الشهوات واللذات » فان قالالحاج:لبيك اللهم لبيك فان التلبية تعنى الانقیاد التام 
لأوامر الله وهذا يقتضى قطع العلائق بدنياالشهوات والآثام » ومن ثم بلزمه رد المظالم 


(18 ) الفژالی : احياء علوم الدین ج ۱ ص ۱۱ 1۸ + 
۳۷ 














۳۸ 


عالم الفکر - المجلد السادس ‏ العدد الثائى 


والتوبة الخالصة من كل المعاصى » فكل مظلمةعلاقة بغير الله » اذ يمسك المظلوم بتلابيب الحاج 
وقول ۰ اتقصد بيت الله فى أقصى الارض وأنتمضيع أمره فى منزلك » مستهین به مهمل لاوامره 
فان لم تفعل لم يكن لك من سفرك الا التعبوالشقاء » فاذا بلغ الحجاج الميقات غس- لوا 
ابدانهم, بالاء وغسلوا قلوبهم بالتوبة » واذا نزعواثيابهم للاحرام تجردوا من المنقئد: وكذلك نزعوا 
من سرائرهم الفل والحسد وحلوا من قلوبهيعقد الهوی ومحبة الدنیا » فاذا قالوا : لبيك 
لا شريك لك فلا بجیبون دواعی‌النفس والشیطان‌ولیس القصود بالطواف طواف الاجسام بالبیت 
وانما طواف القلوب برب البیت » فاذا استلمواالحجر الاسود وقبلوه علموا آنهم ببابعون الله 
بایمانهم » فمن الادب الا ببدوا بعد ذلك ايمانهمالى شهوة » فاذا جاءوا الى الصفا فمن الادب الا 
تعترض بعد ذلك الاکدار قلوبهم » فاذا هروآوابين الصفا والروة » فمن الواجب أن بسرعوا فى 
الفرار من عدوهم فلا بتبعوا نفوسهم وشيطانهم »وطلوعهم عر فات رمز لتعر فهم على معرو فهم وهو 
الحق سبحانه » ومند منی بتأهبون للقاء لعلهم بصلون الى مناهم » وكسر الحجارة رمز لکسر 
الشهوات » ورمیهم الحجارة رمز لترك ملاحظالاعمال ومشاهدة النفوس لها » والتعلق باستار 
الکسه رمز للتعلق بالله دون غيره )۱٩(‏ » 


هذه بعض العانی الروحية التی استنبطهاالصوفية من الاحکام الدينية » لقد فاصوا الى 
باطن الشعائر فاستنبطوا ادق المانی وقدمسوامفهوما خصيا للعبادات وحملوا من الفروض 
فضائل » اذ لا خلق الله الابمان قال : اللهم قتوئني نقواه بحسن الخلق . 


لم بعد هناك مېرر لا يقوله ولیم حيمس بصدد شكلية الشعائر الدينية ٠‏ تقوم الادبان ف 
اخلاص المتدين بمقدار طاعته لهذه الاوامر طاعةعمياء » وى نص آخر يقول : لقد بدا التمسك 


فد قدم الصوفية ابلغ‌الرد باثرائهم مضامین الشعائر روحيا وجلقفیا وانها ليست محرد أشكال 


ورسوم . 


على أن ذلك لا يمنع من الاشارة الى مالزم عن ذلك من ميل بعض المتصوفين ‏ أو بالاحری 
المستوصفين ‏ من ترجيح الباطن على الظاهراو الحقيقة على الشريعة أو الاستفناء بالمحتوى 
الكامن للرمز عن المحتوى الظاهر له تحت اسواسقاط التكاليف . 


ولا كان الحج أكثر العباداث رمزية كانأكثر أركان الدين عرضة لتحرۇ بعض الصوفية 
على قدسية شعائره » وبالرغم من تعالي صیحات‌صو فية معتدلین کالجنید والقشیری محذرین‌من 
الاستفناء بالحقيقة عن الشريعة » وان من تصو ف‌ولم یتفقه فقد ترندق » فان ذلك لم يحل دون 
جراة صوفية کبار » وان اعتذر عن ذلك بالهاشطحات » فئسب الى رابعة العدوية انها قالت 





( ۱۹ ) الرجع السابق : ج ۱ ص ۱۸۷ ب ۲۲۳ . 


W. James, Varieties of Religious Experience pp' 29-1 ۲. ( 
۲۸ 
































۳۹۹ 


التصوف : ايجابياته وسلبیاته 


عن ألكعبة ٠‏ هذا الصتم الصسود فى الارض وانه‌ما واحه الله ولا خلا منه » وقتل الحلاج ( ت 
۹ ه ) بسيف الشرع لدعواه الحج بالهمة آی‌امکان أن شضی المسلم قضاء مناسك الحج فى 


ب ب فى التفسر «النفمسر الرمزى للقرآن)) 

لاقف مدلول « الحقيقة » فى مقابل١‏ الشريعة » أو « الباطن » فى مقابل «الظاهر» 
عند العبادات فقط » بل انه شمل آيات القرآن‌بما تنطوى عليه من تشريعات وقصص أنبياء ووعد 
ووعيد » ومن ثم فانه بمکن اعتبار جانب «الرمز»او الاشارات من أهم, خصائص التصوف » ذلك 
أن التنزیل الالهى لايشف عند المعنى الظاهر من لفظه » والوقوف بالتفسير عندما بقتضيه العقل 
المحدود عقال عن الانطلاق الى ما وراء القيود »ومن ثم كان للقوم اشارات تعبر عما بقع القلوب 
من تجلیات ومشاهدات وتلوبصات وتلميح_اتيفيض فيها الله على قلوب صفوته واحبابه من 
اسرار كلامه » ويؤكد الصوفية فى تفسيراتهوالرمزية جانبين : 


-١‏ انهم ليسوامبتدعين بتفسيرهم الرمزى ومن ثم فانهم ينسبون الى الرسول القول : لكل 
آية ظاهر وباطن وحد ومطلع ويو » وقوله عليهالسلام : ان من العلم كهيثة المكنون لا يعلمه الا 
العالمون بالله تعالى فاذا نطقوا به لاینکره الا أهل‌الغرة بالله عز وجل » وينقلون عن على بن أبى 
طالب القول مشيرا الى صدره : ان ها هنا علوماجمة لو وجدت لها حملة » وقوله كذلك: لو ششت 
لاو فرت من تفس الفاتئحة سبعین بعيرا (۲۱) . 


۲ ل انهم يختلفون عن اخوان الصفا و فر قةالباطنية ممن جعلوا التفسیر الباطن هو وحده 
الراد من الابات » ومن ثم الفوا تفسیرها الظاهرىفى مقابل ذلك يؤكد الصو فية ضرورة التفسسير 
الائور ولکنهم برونه بدنا روحه تفسسيرهو الرمزی »ددم » وقد ذهب الفزالی مدافعا عنهم 
الى أن النقول من مظاهر التفسیر ليس منتهى الادارك فيه 9) » وشول الشيخ رزوق : نظر 
الصوفی اخص من نظر الفسر وصاحب فق هالحديث » لان كلا منهما بعتبر الحکم والمعنى لیس 
الا » بيئما يزيد الصوفى بطلب الاشارة بعد اثبات‌ما اثبتاه . 


+ لفد غفل هؤلاء الصوفية عن المعنى الحقیتی للرمز بالنسبة للبیت الحرام » انه رمز وحدة المسلمين الروحية 
فى مشارق الارض ومغاربها » واذا كان الجنود في ميادينالفتال يقتلون دون أعلامهم لانها رمز مجد اوطانهم ولا يزعم 
زاعم انهم يحاربون ويموتون من أجل « قطعة قماش » كذلكالكعبة تشق لها الرحال لانها رمز وحدة المسلمين وتماسكهم 
والنتائهم » وهذا هو متصه ابراهيم من دعائه « واجسل‌افندة من الئاس تهوى اليهم » ومن ثم فان دعوى انها صئم 
معبود او امکان الاستفناء عن الحج الى البیت الحرام بالحم‌بالهمة انما هی من مخاریق الصوفية » ولا یعتذر عنهم بائها 
محرد شطحات , 

و بفسر سهل التسترى هذا الحديث بثوله : ااظاهرهو التلاوة والباطن هو الفهم والحد حلالها وحرامها والمطلع 
اشراف القلب على الراد بها فقها من الله عز رجل , 


( ۲۱ ) جولد تسيهر وترجمة الدكثور عبد الحليوالنجارمذاهب التفسير الاسلاهى . 


م عبر ناصر الدبن خرو عن هذا المعنى بئوله تفسم النص بالظاهر هو بدو نالعقيدة علی أن النفسم اتصوق 
بحل منه محل الروح دآبن یحیی بدن بلا روح . 


( ۲۲ ) الغزالى : احیاء علوم الدين ج ۱ ص ۲۷۵ , 


۳۹ 














۳۵۰+ 


عالم الفکر -. الجلد السادس - العدد الثانی 


الدینی والفلسفی على النحو الآتى : 


© - آیات وجد فیها الصوفية منط قاخصا للتعبير عن معانیهم الباطئية فى غير تکلف : 


مثل آية النور نا تنطوی عليه من آسر ارحافلة وتشبیهات تشر استفراق التصوف :النور 
المشكاة ‏ الزیتونة لا شرقية ولا غربية _بكاد زیتها يضيىء ولو لم تمسسه نار نور على 
نور » وكذلك الایات ألتى ترد فیها ذکرمصطلحات‌القوم أو مقاماتیم واحوالهم کالصبر والر ضی 
والقبض والبسط » أو آية المراج الروحی‌للرسول فى سورة النجم » او درجات النفس 
كالنفس اللوامة والنفس الطمئنة . 


وی مثل هذه التفسيرات بمكن أن نلمح‌بحق كيف تنثال المعانى الد قيقة والاشارات للطيفة 
من اعماق قلوب مستبصرة وارواح مشرقة »وهذهامثلة لبعض هذه المعانى والاشارات : 


ب « ومن بتول الله ورسوله والذين آمنوافان حزب الله هم الغالبون » ( المائدة / 5ه ) 
« وهو تولی الصالحين » ( الاعراف 195 ) 


فرق بين ولایتین : عبد يتولى الله وعسدیتولاه الله » فهما ولایتان صفغری وکسری ۰ 
فولابتك لله خرحت من المحاهدة 4 وولاتكلرسوله خرجت من متابعتك لسنته » وولااتك 
الحبة فقد تمت ولابة الله له . 

- « الله بجتبى اليه من شاء وبهدى الیه‌من بنيب » ( الشوری : ۱۳ ) 


الناس على قسمين : قوم وصلوا بکرامةالله الى طاعة الله وهؤلاء قد اجتباهم » وقوم 
وتصلوا بطاعة الله الى کرامة الله وهوّلاء قدهداهم ( ابن عطاء الله السکندری : التضویر 
ف اسقاط التدبر ) 

« انى جاعل فى الارض خليفة » ( البنرة :۲۰ ) 
ثم نرل به الى الادض © ما أنزله الله الارض‌لینقصه وانما لیکمله » فکان نزول کرامة لا نزول 
مهانة » فانه كان يعبد الله فى الجنة بالتسریف‌فائزله الى الارض لیعبده بالتکلیف فلما توفرت 
له العيوديتان استحق أن کون خليفة ( أبن عطاء الله السکندری ۰ لطائف المنن ص ۵1-0۲ ) 


« لفد خلفنا الانسان فى أحسن تقویم ثمرددناه أسفل سافلين » ( التين : غ » م) 


لقد خلقنا الانسان فى احسن تقويم ( روحاوعقلا ) ثم رددناه أسفل سافلين ( نفسا وهوى ) 
« ايو العباس المرسى » 
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۳6۱ 


© - آبات تعر عن العنی الزدوج لصلةالله بساده « صفات الجمال وصفات الحلال )) : 


بشير الصوفية الى آسماء الله تعالی التی‌تنطوی على اللطف الالهي مثل : روف رحيم 
ب رحمن ‏ غفور ‏ علي . انها صفات الجمال »کما بطلقون على اسمائه تعالی التی تتضمن معنی 
القهر مثل : القهار - الجبار - النتقم - الذل _على انها صفات الجلال وقد وجد الصوفية هذا 
العنی الزدوج بما بنطوی عليه من مقابله لطيفةف کثر من الایات : 


((قيتما لینذر بأسا شديدا من‌لدنه وسثشرالمئين الذين سملون الصالحات أن لهم احرا 
حسسنا » . (الکهف : ۲ ) » بل أن أبن عربى بجد فى صفات الجمالوصفات الجلال مقصود «اليدين» فى 
قو له تعالى « ما مئعك أن تسجد لما خلقت بيدى )( ص ؛ ۷٥‏ ) » كذلك فى قوله تعالى على لسسان 
عيسى عليه السلام : « ان تعذبهم فانهم عبادكوان تففر لهم فانك آنت العزیز الحكيم, » ( المائدة 
۸ ) يقول ابو الصاس المرسي : عدل عن القولانك انت الغفور الرحيم لانه لو قالها لكانت شفاعة 
عيسى عليه السلام لهم ولكنه استحيى منالشفاعةعنده بعد أن عبد معه . 


العميقة بين « الرمز » و « الرموز » أو بينالمضمون الظاهر و « المضمون الكامن » » ولكن 
لهم نأو بلاث آخری ۷ تنتضح فيها هله الصلة 6ؤمن ذلك : 


© - اطلاقهم قصص القرآن من النقيبدالزمانى والکانی الى معان خارجة عن حدود 
الزمان والکان : 

« أن الله بأمركم أن تذبحوا بقر ه ( بفرةكل أنسان نفسه والله أمرك بذ يها 4 

« وما تلك بيمينك باموسى ؟ قال هي عصاىأتوكأ عليها وأهش بها على غنمی ولي فيها مارب 

يقول ابو العباس الرسی : يقال للولی ومائلك بيمينك ايها الوالى ؟ قال هي دنياى اتوكا 


علیها وآهش بها على غنمی ‏ وفنمه امضاژه _ولى فيها مارب أخرى » فيقال له القها فناء 
عنها .. فألقاها » فيكشف له عن حقيقتها » فاذاهي حية تسعى » ثم يقال له خذها ولا نخف 





( ۲۲ ) جولدنسيهر وترجمة الدکنور عبدالحليواللجار :مذاهب النفسر الاسلامى ص ۲۲ - الناشر مكشة الخانجی . 

# ينبلى الشيخ دکنور عبد الحليم محمود رای ابنعطاء الله عن تفسم ابى العباس الرسى للاآية على هذا اللحو 
فلا بری فى ذلك احالة للظاهر عن ظاهره لان الصوفية فداقردا المنی الظاهرى للآية » ص ٩۲‏ من كنابه : ابو الساس 
الرسي » ومع ذلك فليس بين العنیین مئاسبة » ولم‌اختصت‌البثرة دون سائر الحيوان بالاشارة الى اللفس » وما عسي 
أن تكون صفات النفس » من اوصاف البقرة : تثر الارض ولا نسقى الارض مسامة لاشية فيها » وهل فلل بنو اسرائيل 
شهواتهم اذ ذبحوا البقرة ؟ , 


۳۱ 


و و نو سس ات م افا لاه لويم دمص سم سيم جر بسا 





of 


عالم الفكر الجلد السادس ‏ العدد الثانی 


فلا بضره آخذها لأنه آخذها باذن الله كما القاهاباذن الله » فأخذها من الوجه الذى به ألقاها ) 
فاطاع الله فى اخذها كما أطاعه فى القائها . يديد 


قالوأ سمعنا فتى بذ کر هم يقال له‌ابر اهیم (٩‏ الا تسیاء ۰ ۰ ) 


سسمی ابر اهیم فتى لاله کسر الاصنام 6 فمن کسیر الا صنام فهو فتی ) الخليل عليهالسلام 
النفس والهوى والشيطان والشهوة والدنسافان کسر تها قانت فتى + نا 


فاخلع نعليك انك بالواد المقدس طوی( طه : ۱۲) 


وحدات هذه اة وحوها كثيرة متبابئة للتأو بلات الصوفية استموها من تعبسير : خلم 
النعلين «الوادى القدس» منها قول السهر وردی:التحرد من اغراض الاحوال هو من خلع نعلى 


والنعلان عند الفزالى وكذلك عند أب ىالعباس : اطراح الكونين ای تجرد موسى لله غير 
طالب حظا من الدارين : دنيا واخری » اما عندابى عربى فلكى بعقل ما يوحي اليه فيما حظى به 
من التجلى الالهى عليه أن بتخلى عن ثلاثة موانم« اذ لما كان النعلان من جلد حمار ميت فقد 
وحب أن يتخلى عن الظاهر وهو المراد من الحلد وعن البلادة المقصودة من الحمار وعن الحهل‌الذی 
هو الوت لان العلم انما بكون للكائن الحى(5؟) . 


ولم تخلص قصة اصحاب الفيل ‏ مع انهااقرب قصص القرآن الى بعثة النبى زمانا ومكانا 
- من هذا التأويل الرمزى فابرهمة هو الثفس‌الجشية المظلمة ‏ التى قصدت الى تضرب 
كعبة القلب الذى هو بيت الله على الحقيقة :« ما وسعتنى سمائى ولا أرضى ولكن وسعنى 
قلب صدی الؤمن ) ( حديث قدسی ) فأراد آن‌بصرف الحجاج القوى الروحانية الى قلب الطبيعة 
الحسماثية التی بناها واراد تعظیمها )۲٩(‏ . 





چچ تفر صوق آخر لابن عربى : وها تلك بيمينكباموسي ( اشارة الى نفسه ای الحق ء التی هی في بد عقله 
اذ العقل ياخد به الانسان العطاء من الله و یفسط به نفسه ؛قال هی عصاى اتوکاً عليها » ای آعنمد فى عالم الشسهادة 
وکسپ الکمال والسم إلى الله والتخلق باخلاقه علیها ایلایمکن هذه الامور الا بها » واهش بها على غنمى » ای 
تضبط أوراق العلوم النافعة والحکم العملية من شجرةالروح بحركة الفکر بها على غنم القوی الحيوائية » ولی 
فیها مارب آخری » من كسب المقامات وطلب الاحوال‌والواهب‌والتجلیات ... قال القها ياموسي » ای خلها عن ضط 
العقل » فالقاها ای خلاها وشانها مرسلة بعد اختفائها من‌انوار تجلیات القهر الالهی .. ص ۲۵۱ - ۲۵۲ ب جولدتسیهر 
مذاهپ التفسم الاسلامی » هکذا یستخلص كل صوق العنی الذی یملیه عليه حاله ومقامه لا ما لهمه به الآية من معان 
واشارات » ومن ثم تنوعت التفسيرات وربما تبایشت مادامالتصوف تجربة ذاتية , 


( ۲ ) السهروردی ( شهاب الدین ) : عوارف العارف‌علی هامش الاحياء للغزالی ج ۲ ص ۱۵۱ . 
( ۲۵ ) جوندتسیهر : مذاهب التفسر الاسلامي ص۲۵وراجع تاویلات اخری لقصص الانبياء ص ۲٩‏ س ۲۵۷ , 
۲٩ (‏ ) الرجع السایق ص ۲۱6 د ۲۹۸۵ , 


۳ 
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التصوف : ايجابياته وسلبياته 


© - التاويل بالراى ‏ - الزام النسصالقرآنى بافکار صوفية مسقة : 


١ (‏ ) التوكيل : لايختلف الصوفية فى ذلكعما اخذ عن التکلمین» تسلطت عليهم أفكارمسبقة 
فأولوا الآبات بما يوافق معتقدهم » ولا كانت فكرةالتوكيل من أهم مقامات الصوفية » بل عليها 
دور كثير من أقوالهم ‏ لاسيما فى التصو فالمتآخر حبث اتخذت معنی التجرد عن الاعمال 
والاسباب باسم اسقاط التدبير بل أصبحت قري نالتوحيد » وأصبح التدبير أو الاختيار مرادفا 
للشرك بالله » ففى تفسير قوله عالی : « دعواالله مخلصين له الدين قلما نجاهم الى البر اذأ 
هم يشركون » ( العنكبوت : 56 ) لا بعنی‌الشرلداشراکهم, مع الله آلهة آخری وائما قولهم اولا 
استواء الريح لما نجینا » ولا كانت فكرة التو كيل تحتل كل هذه الاهمية فانها كانت مناط تأويل 
آبات كثيرة ٠‏ 
































۱ ( سبحان الله وتعالى عما شرکون »)( القصص : ٩۸‏ ) 
۱ من ادعی الاختیار مع الله فهو مشرك مدعللربوبية بلسان حاله وان تبرا من ذلك بما قاله . 
1 « واتوا السیوت من أبوابها » ( البقرة ۱۸۹ ) 
« ان الله ائستری من الومشین انفسهم واموالهم بأن لهم الجنة » ( التوبة ۱۱۱ ) ۱ 
۱ 
لاینیفی لعبد بعد البايعة تدبير ولا منازمةلان ما بعته وجب عليك تسلیمه وعدم النازعة ۱ 
ا فيك 4 فالتدبير نمض لعقد السيعة 1 
)0 قال ما نهاكما ریکما عن هذه الشحرة الاآن تكونا ملكين أو تکونا من الخالدين ») (الاعراف: 
ا( 
اتى أبليس آدم من تفكيره فى التدير لنفسهأن كون الى حوار الحبيب . 
۱ ( وما خلقت الجن والانس الا لیعسدون ( الذاريات : كه ), 
۱ العبودية هی ترك الاختیار وعدم منازعةالاقدار , 
۱ ذلك بأنهم كرهوا ما انزل الله فأح._طأعمالهم » ( محمد ٩۰‏ ) ومع أن استعمال السوره 
شير بصراحة الى الذين كفروا نقد ذهب این‌عطاء الله الى ان خصلة واحدة تحبط الاعمال 
وهی سخط العبد على قضاء الله . 
۱ « انستدلون الذی هو أدئى بالذى هوشيراهبطوا مصرا فان لكي ما سالتم وضربت‌عأيهم 
۱ الذلة والسکنة » ( البقرة ؛ 5١‏ ) . ۱ 





# التفسير بالرای يقابل التفسم بالائور وهو النفس‌الائور عن صحابة الرسول » اما التفسير بالرای فهو التسوب 
الى الفرق الكلامية اذ بؤول التکلم الآية وفقا لمعتقده الذصیدغالما ما یکون تاوبله منسفا , 
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مالم الفكر ب ااجلد السادس . العدد الثانی 


اتستبد لون مراد کم لانفسکم, بمر اد الله لک أهبطوا مصر فان میا اش‌تهیتمو ه ایکون ألا ف 


و هکتا جعل أبن عطاء الله السکندري( ت ۹ ه ) من أسقاط التدبير معنى مرادفا 
للتوحید وکان تأثيره فى ذلك خطيرا للغاية منذالقرن الثامن الى الوم اذ التزمت الطرقالصو فية 
لا سيما الشاذلية (۲۸) بأفكاره ؛ ومازالت هذهالطرق تنوء تحت كاهل التواكل وترك الاسباب 
باسم اسقاط التدبير » ومن ثم اقترنت حركات‌التجديد بحملات على التصوف كما سيفت 
الاشارة فى مستهل هذه المقالة . 


(؟ ) الفشاء : حمل الصوفية معانى هذهالآيات على فكرة الفناء فى الله : «ثم اليه ترحعون» 
( البقرة ۲۸ ) « أنا لله وانا اليه راجعون » ( البقرة۱۵1 ) » « واليه ترجعون » ( بوئس :5ه ) ( هود: 
4 ) « واليه تفلبون » ( العنکبوت : ۲۱ ) « وآن‌الی ربك النتهی » ( النجم : ۲۱ ) . 


( ۲ ) وحدة الوجود : حمل ابن عربی معانیآیات كثيرة لتؤيد مذهبه فى وحدة الوجودواستواء 
جميع الادیان منها دعاء توح ۰ « رب لا تدر علی‌الادض من الکافرین ديارا » ( توح : ۲۱ ) لیس 
ذلك دعاء علیهم بالهلاك وانما دعوة من نوح لقومه‌ان بحررهم الله من قیود الوثنية التی تحصرالحق 





( ۲۷ ) ابن عطاء الله السکندری : التئویر في اسقاطالندير ص ۲) طبعة دار التراث العربی للطاعة والنشر 
وتحقيق موسي محمد على و ص ۸۲ والکتاب كله بدورحول هذا العنی : أن الندبر والاختیار من آشد الذنوب 
والاوزار + | 


( ۲۸ ) الشاذلية اکثر الطرق الصوفية عددا واشدهااثرا » وابن عطاء ايله تلمید آبی العباس الرسي تلمیذ ابى 
الحسن الشاذلی مؤسس الطريقة » ولا یعرف معظم مؤسسيالطرق مولفات فیما عدا احزاب وادعية واوراد فیما عدا 
ابن عطاء الله الذی یعکف مربدو الشاذلية على قراءةكتبه » واسلوبه جد خطر لان فيه بلافة فى التعبر ولكنها 
بلافة تشیع في الریدین نوعا من التخدير وتشسل بما فىعباراته من ايقاع سنجمي ملكة النقد العفلی » ولا تسدور 
كتاباته غالبا الا حول هذا العنی » التجرد عن الاسبابواسقاط التدبير » فافلا متجاهلا ان التوكل هو قول الرسول: 
اعقلها وتوکل حين ساله سائل عن نافنه ادعها واتوکل ءفجعل عليه السلام الاخذ بالاسباب أو عفال الناقة مصاحا 
للتوكيل بل سابقا عليه » وآيات آخری تفيد التدبر والاخذبالاسباب : واعدوا لهم ما استطمتم من قوة « ولياخذوا 
اسلحتهم فاذا سجدوا فليكونوا من ورائكم . ولياخلواحذرهم » فالله سبحانه قد امر بالحذر » والانبياء وکلهم 
قدوة التمسوا الاسباب وحزنوا فى مواطن الحزن » ويعقوب يطلب من بنيه آن لايدخلوا مصر من باب واحد وحقيقة 
انه قال وما اغنى عنكم من الله من شيء ان الحكم الا لل‌علیه توكلت وعليه فليتوكل التوکلون » ولكن حفيقة نفاذ 
القضاء الالهى وضرورة التوكل لم يملعا يعقوب ان بنصعبئيه ان يدخلوا مصر من آبواب متفرقة » بل أن التماس 
الاسباب سابق مرة اخری على التوكيل على الله » ويعقوبايضا هو الذى ابيضت عیناه من الحزن فهو كظيم فهلعارض 
بحزنه قضاء الله » وحيئما أمر الله موسی أن يذهب الىفرعون انه طفى » التمس موسی الاسباب فطلب من الله ان 
يشد عضده باخيه لانه افصح منه لسانا ثم عبرا بعد ذلكعن خوفهما : قالا ربنا انا ناف أن يفرط علینا أو أن یطفی» 
وهكذا لا نجد مفهوما للتوکل عند احد من الانبياء » وهوقدوة ب يفيد اسقاط التدبم او استبعاد الاسباب » انه‌مفهوم 
غریب عن روح الاسلام : دين العمل والجهاد . وعلی عاتقروح كناب « التئویر فى اسقاط الندبر » یقع وزر ما شاع 
بين مريدى الطرق الصوفية من خضوع وخنوع وتعطل عنالكسب ودروشة وتبطل ... والحق احق آن يتبع » ولا 
قداسة فى قول احد الا رسول الله فيما بلغ عن ربه , 


۳ 





¥ يج تسب نیو ج اج حصب رابت بجر بط نميه کدی چا یکاش ےک ی ی زو رباج 
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التصوف : ابجابیاته وسلیاته 


فى مجال واحد مادی محدود فدعا علیهم بالفناءالصوف لا بالهلاك والدمار . «وللهالمشرق والفرب 
فاینما تولوا فثم وجه الله » (البقرة 6 ) للدلالةعلى وحدة الادیان فليس على الانسان أن تفید 
بعقد معين ویکفر بما سواه : 


عند الخلائق فى الاله عقائد وأنا أعتقدت جميع ما عقدوه 


© نفسيرات متائرة باصول أجنبية : 
حاول چوله تسیهر أن بردالتفسير الرمزی‌الصوف للقرآن الى التأثر بما قام به كل من 
فيلون واوريجين بالنسبة للكتاب المقدس و قصص‌المهد القديم على الخصوص > ولا نوافقه علىذلك 
ریما كانت الدواعى متمائله » فلکی شجاوز كلما هو مقدس تغييدات الزمان والكان وتحديدات 
المعنى الظاهر ملتمسا آفاقا ارحب وبعدا اعمقلابد ان يصبح النص القدس رمزا » اما دموى 
التأثير والتاثر فهى دعوى بلا دليل . 


ومع ذلك فهناك تأويلات لابمكن الكار آثرالافکار السابقة ذات الاصول الاحنية فيها: 


( ۱ ) الاثر الافلاطونی : تلقى كثير من‌التصوفة على راسهم الفزالی وابن عربى حصر 
افلاطون الربامی للفضائل الاصلية ( العفةوالشجاعة والحكمة والمدالة ) والتى ارتبطت 
بقوى النفس الثلاث ( الشهوانية » والغضبيةوالعاقلة ) تلقوا هذه الفكرة بترحاب کسیر )۲٩(‏ 
فشاعت هذه الفكرة فى كتب الاخلاق الاسلامية _دون اشارة الى افلاطون ‏ كما لو كانت جزءا 
من العقيدة الاسلامية د . وقد حملها ابن عربىعلى خصال الوّمنین المتقين فى الآبة ۱۷۷ من سورة 
البقرة : « ولكن البر من آمن بالله واليوم الآخرواللائكة والكتاب والئبيين وآتى الال على حه 
ذوى القربى واليتامى والمساكين وابن السبيل والسائلين وفى الرقاب وأقام الصلاة وآثى الزكاة ) 
انها العفة كمال ألقوة الشهوانية ... والو فون بعهدهم اذا عاهدوا .. انها العدالة عن توازن 
الفوى الثلاث وسيادة الحكمة كمال القوة الناطقة١‏ والصابرين » فى السراء والضراء وحين البأس 
وهی الشجاعة التى هی كمال القوة الغضبية . 


ولعست أسرار الاعداد والحروف دورها فىبعض التفسيرات الصوفية » ويشير ابن خلدون 
الى تأثر الصو فية المتفلسفين بطائفة الاسماعيليةوان كلا منها اشرب مذهب الآخر» واختلط كلامهم 
وتشابهت عقائدهم . وذلك بصدد دولة الباطن‌من أقطاب وابدال ونقباء (۲) » ولكن يبدو أن 
بعض متفلسفة الصوفية من أمثال صدر الدينالقونوى قد تأثروا بالاسماميلية واخوان الصفا 
بصدد اسرار الحروف والاعداد وهي فكسرةفيثاغورية . 





۲٩ (‏ ) جولدنسیهر : العقيدة والشريعة ص +۲۵ 
٭ راجع احياء علوم الدین + ص , 
( ۲۰ ) ابن خلدون : المقدمة ص ۲۲۲ طبعة المطبعةالبهية ( ۲ ) صدر الدين القونرى : اعجاز البيان فى تاویل 
م الفرآن س تحقيق عرد النادر عطا ص ۱۱۵ مب ۱۲۷ نش دار الكئب الحديثة , 


۳۵ 
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عالم الفکر - الجلد السادس - العدد الثاني 


نالالف هو مظهر صوره العماد الذی هوالنس الرحمانی الوحدانی الذی به وفيه بدت 
عين الا بالالف الذی هو مظهر الواحد وال اءلول مرائب التعدد والظهور الکونی (۲۱) . 


سئيا معتدلا وهو القشری شر الى أسرار الله‌نی الحروف : فالباء فى يسم الله حر ف التضمين » 
أى بالله ظهرت الحادثات وبه وجدت المخلوقات)؛ثم شير الى أن بعض الاولياء بتذكرون من الباء 
بره باولیائه » ومن السين سره مع اصفياثه » ومن اليم مئه على أهل ولابته فیعلمون انهم ببره 
عر فوا سره وبمنه عليهم حفظوا أمره » وبه سبحانه‌وتعالی عرفوا قدره . 


وتستثر الحروف المفتتح بها بعض السوروجدان الصوفية » وهم اذ بشیرون الى أنها من 
اسرار الله بقدمون نفسيرات لها فذلك فى رابهبما اختص الله به خاصة أولياءه باطلاعهم عليها » 
بل هي منة من الله على ولي أصبح قطبا » واذاكانت أول سورة مفتتحة بهذه الحروف هی‌البقرة 
« الم » فالالف اشارة الى الله لدى القشيرىو « اللام » الى جبريل و « اليم » الى محمد » 
ای أن ذلك الكتاب نزل من الله على لسان جبريلالى محمد صلى الله عليه وسلم » وبقدم الصوقى 
عادة تفسيرات متعددة » لاسرار هذه الحروف > فالفتوحات الربانية لفهم مستغلق الاسرار الالهية 
غير محصورة ؛ ولا تتصل الالف بسائر الحروفبيئما الحرفان الآخران متصلان « الم » تشیه 
للعبد الى احتياج الخلق بحملتهم اليه واستفنائهعن الجميع (۲۲) . 


وبسرف متفلسفة الصوفية المتأثرونبالفيثاغورية والافلاطونية المحدثة فى الفوص 
فى أسرار الحروف والاعداد » وهم فى ذلك بلا شك قد أشربوا مذهب الاسماعيلية واخوان الصفا » 
ولا كان حرف الیم يشير الى محمد فضلا عن‌انه‌تکرر كثيرا فى حروف مستهل السور »© قلابد انه 
بلفرد بسر معين ؛ والميم فى الصورة الظاهربةميمان ( م ۰ م ) لكل میم أربعون والياء المتوسطة 
عشره فصارت الجملة تسعين ؛ والتسعون هىالتسعة بعيئها فى مراتب العشرات وبذلك صب 
من أسرار اليم اشارته الى مجموع أسماء االه‌الحسئی (") . 


(؟ ) الاثر الافلوطينئي : أما تفسير اميم لدى ابن عربى عد فاشارة الى الوحود كله » الالف 

هى الذات الالهية بدء الوجود » اللام هو العق ل الفمال جبريل أو وسط الوجود الذى 
بفيض من البدا » م محمد آخر کمال‌الوجودات»وبذلك تتم دائرة الوجود . كذلك يشر الى لفظ 
الجلالة « الله » على انه الذات الالهية من حيت‌هي على الاطلاق لا باعتبار اتصافها بصفات » وقد 
ظهرت الوجودات من باء باسم الله لانها الحرف‌الذی بلی الالف الوصوفة بانها ذات الله » وهي 
تشير الى العقل الاول الذی هو اول ما خلق الله. 

( ۲۱ ) القشیری : تحفيق الدکتور ابراهيم بسیونی :لطائف الاشارات الجلد الاول ص 1ه من سلسلة ( ترائنا ) . 

( ۲۲ ) التشم : لطأئف الاشارات مجلد ۱ ص 1۵ . 

( ۲۳ ) صدر الدین القونوی : اعجاز البیان في تاویل‌ام القران ص ۲۵۱ , 

د الارجح أن هذا النفسم انما هو للقاشانی وليسلابن عربی . 


۳۹ 
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ويشير ابن عربى كذلك الى أن المعنىالمقدسالمراد من العرش الالهى الى جانب المنی‌الظاهر : 
أنه العقل الاول ای صلدر بطر نق 5 القیضی عن الحقيقة ااولی و آرتسمت‌علیه صو رالو جودات 


© © 6 
الاولی : 


ان وراء الالفاظ الظاهرة بحتجب المعنىألاطنى ؛ وتستكن أسرار القرآن التی بعر ف الله 
بمکئونانها القدسية أولياءه على قدر منازلهم ومقامانهم » وأنه لا شفی أن يكون المعنى الظاهر 
غابة مراد الله من كلامه ومن ثم فان أشاراتهى استكمال للنفسسر بالمأثور من أجل الوصول الى 
لابه . 





الثانية : 


انها لا تحل محل التفسير المأثور ولاتتعارضمعه فهى ليست احالة للظاهر عن ظاهره » ذلك 
ما أكدوه دائما ليفتر قوا عن الباطنية . 


ولکن هاتين القاعدتين لا تكفيان لتظل‌الاشارات متسقة مع التفسير بالمأثور » وانما كان 
لايد أن : نتوافر شروط أخرى لم تكن مرعية فىكثيرمن تفسرات الصوفية . 


١‏ انه لابد أن يكون بين العنی الظلاهر والمحتوى الاشارى صلة ومئاسبة » أما أن بکرن 
النص منطلقا لشطحات لا سستبين الثاریءصلتهابالنص أو علاقتها به فذلك خروج عن حدود 
الشرع وتجاوز عن مقتضيات الرمز من حيثصلته بالرموز » ان علم الله اللا محدود لم بحط 
به احد من خلقه » حتى ينسب الى علي علیه‌السلام‌انه لو تكلم فى الفاتحة لحمل منها سبعين بعیرا بو 
ليجعل بعض الصو فية هذا القول مبررا للانطلاقفى التفسير بلا حدود ولا قيود » انه اذا كانمفرى 
الرمز التخلص من التقييد الظاهرى والتحديدالزمانى المكانى » فان هذه الحرية فى الانطلاق 
لا تعنى التحليق بعيدا حتى تنقطع الصلة بالنص. 


۲ سد اه كي تكون الاشارات اشراقاتالهيةوالهامات ربانية نانه لا بسح أن تنطلق من 


تصورات فلسفية مسبقة کالفناء والحلول ووحدذالوجود » وکیف تکون انوار قدسية ثم نجد معینها 





( ۲۶ ) جولدتسيهر : مذاهب الافسر الاسلامي ص ۲۱۳ + 


# یقول جولدنسيهر : وعلى تقدم الزمان ازداد مقدارما پتحمله النص القدس من علوم الى ما لا لهاية » يفسول 
احد مناخرى الصوفيمة : لكل آية ستون الف وما بقىمن فهمها أكثر » ويقول آخر : القرآن يحوى سبعة وسبعين 
الف علم ومائتی علم اذ كل كلمة علم ص ۲۷۹ , 


۳۷ 
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عالم الفکر ب المجلد السادس . العدد الثائی 


ومنهلها من الفيثاغورية أو الافلاطونیةآو الا فلوطینةامن الله قتنون ام من الفلسفة اليونانية بتلقون؟ 


ان نقطة الدء فى كثير مما انطلق اليدالصوفية سليمة ومقنعة ولكن العبرة فى الافكار 
والاقوال بمدلولاتها » كما أن العبرة فى الاعمال‌بخوانیمها » فقد أرادوا أن سستكملوا نقص علماء 


انیا : فى أن التصوف رد فعل لتصورالتكلمين للعقيدة 

كانت مآخذ الصوفية على الفقهاء منهجيآمن حيث أن الفقيه لا بنفذ الى القلوب وخطراتها 
بالعبادات والمعاملات التى بها صلاح طريق الاخرة»ومن ثم أمكن التو فیق بينهما بالرغم من اختلاف 
المنهج أو المنهل » اما عن نظرة الصوفية الى علم‌الکلام فالامر جد مختلف » ائه اختلاف جوهرى 


فى المنهج والمذهب > ومن ثم تعتمد الجمع بيئهماويمكن أن بعد التصوف رد فعل لعلم الكلام من 
أنعاد ثلاثه . 


(1) البعد الاول ويتعلق بمسلك التکلمیی الجدیل . 
( ب ) البعد الثانى فى طبيعة علم الجدل أوالاحرى علم الكلام الذى قوامه الجدل . 
( ج) البعد الثالث فى نظرة الصوفية الىالمقل . 


( 1 ) آما عن مسلك المتكلمين فى الجدل فانأحدهم يقبل على مناظرة قر ينه ویمنمه الاعحاب 
بنفسه وحب الغلبة من النظر الى رای قريئه » فيحول هذا الاعجاب بينه وبين الاهتداء ال ىالحق 
واذا انهمك المتكلم للمناظرة والدافعة لم شستغل‌بتعهد القلب وصلاحه » ولقد حرص التکلمون 
على تحقيق آراء خصومهم وبيان تهافت آقوالهم وذلك من الأمور التی تستثیر العناد » وشفر 
مته الطبع اذ جملوا صنعة الكلام هواية أو غوابة؛لقد أوقعوا بينهم العداوة والبفضاء اذ كفروا 
بعضهم بعضا وظنت كل فرقة منهم انها وحدهاالناجية » فضيقوا رحمة الله وجمل كل صاحب 
رای الجنة موقوفة عليه وعلى أصحابه » ولقدذم الرسول الخلاف ونهی عن أموره « ما ضل 
قوم بعد هدى کانوا عليه الا آوتوا الجدل » » بل لقد شابه المتكلمين فى مرائهم فعل المشركين اذيقول 
تعالى : « ما ضربوه لك الا جدلا » » لقد ثار الشرمنف نبغ المتكلمون وفشت صناعة الكلام » ولم 
بسلك الرسول والصحابة مسلك المتكلمين فىتفسيماتهم وتدقيقاتهم بل عدلوا عنه لعلمهم أن 
الجدل مثار الفتن ومنبع التشويش . 


ب وان امكن أن بمزل ما بوخ على الفقهاء عن علم الفقه » وان التزم كثير من الصو فية 
بالشريعة الى جانب الطريقة اذ الباطن لا يفني عن‌الظاهر » فليس الامر كذلك بالنسبة لوقف 
الصو فية من علم, الکلام اذ ر فضو ه مذهيا كمائكروه منهحا »> ذلك أنه لا بحصل على المكاشفة 
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التصوف : أيجابياته وسلبياته 


من الحدل والكلام بل انه حجاب بحول دون تلقي‌القلب للاشارات الالهية والمكاشفات الربانية اذ 
لا شین بلزم عن ادلة الكلام » كيف وقد اضطربت‌آراژهم فما هو صواب عند شخص هو عند غيره 
خطأ ؛ وما هو دليل عند البعض هو عند الآخرين شبهه » فلم يتفقوا فى الحكم على شىء اذ الحق 
بالنسبة الى كل منناظر هو ما استصوبه ورجحه‌واطمان به » وانما يلرم اليقين عن التصديق كما 
بلزم الايمان عن التقديس وما الجدل بمؤد الى ذلك‌علی التحقیق » وكيف بلزم ايمان بالله واطمشنان 
القلب عن القول أن المالم حادث لحدوث الاعراض وان ما لا نفك عن الحوادث فهو حادث وأن کل 
حادث لا بد له من محدث » وكيف بهتدی الى نورالايمان من بخوض فيما خاض فيه التكلمون من 
أن الله عالم بعلم قادر » بقدرة هي ذانه او هيذاته أولا هي هو ولا هي غيره . 


ان كثيرا مما اشتملعليه على الکلام‌مجادلات‌مذمومه وبدع مستحدثة ومشافبات ملتوبة 
تزدريها الطباع وتمجها الاسماع » ولقد قبضرسول الله عن آلاف من الصحابة كلهم علماء ولم 
كن فيهم من بحسن صناعة الكلام (۲۰» » لقد حر فوا الكلم عن مواضعه باهوائهم » وأساءوا 
التأويل فضلوا » وتأولوا التنزيه على غير وجهه(۳۱) . 


على ان هذه الانتقادات على قسوتها یجب‌ان لا تصرفنا عن حقيقة الامر » وهي تعذر التقاء 
التصوف بالكلام » ذلك ان موضوع الكلام أقامهالدليل العقلي على صحة العقائد والدفاع عنها 
ضد البتدعة والملحدين » ومن ثم ففاية القول ق‌علم الكلام من منظار صوفي ما قاله الغزالي فى 
المنفذ من الضلال صادفته علما وافيا بمقصودهغير واف بمقصودي » اذ لم بشم التصوف فى 
حقيقة الامر لدفاع عقلي عن العقيدة » فلم يكن الصوفية اهل نظر وفكر وانما اهل سلوك وطریق» 
ومن ثم لا تسمح طبيعة التصوف بجدل المتكلمين »اذ اسر ف المتكلمون على انفسسیم فى الحدل 
والمدافعة الى حد ان کفروا خصومهم م الموحدين واحالوا المسلمين فر قا فقد جاء التصوف 
ليقدم للناس شيئًا اجدى لهم من الجدل‌والشاغبات مما يمكن أن بكون فيه صلاح لهم فى 
دينهم وآخرتهم » فنبكه الصوفية الى وساوس‌النفوس ووجوب الخلاص منها والى مشاهدات 
القلوب ولزوم معاینتها . 


- ويتعدى خلاف الصو فية مع المتكلمينالمسلك والذهب الى الجوهر » اعني بذلك مو قف 
الصوفية من العقل قوام كل من علم الكلاموالفلسفة ؛ اذ لا يؤدى العقل فى عرف القوم الى 
معرفة الله » وانما يتم الوصول الى الله بمعر فةتئال بالاهتمام كما نتم نبوة النبي بالوحي » معرفة 
تنبع من القلب ولا تعبر عن حكم العقل » ووسيلتهااضعاف شهوات الحس وملکات العقل معا ؛ اذ 
بتبع المجاهدة والخلوة والذكر ل كما بقول ابن خلدون ‏ الاطلاع على عوالم من أمر الله » واذا 
رجعت الروح عن الحس الظاهر الى الباطن ضعفت احوال الحس وقويت احوال الروح » وما 
ترال هذه فى نمو حتى تتکشف لها الانوار الربانيةوالعلوم اللدنية فيدركون من حقائق الوجود ما لا 
بدرك سواهم » بقول ذو النون المصري : من آنسهالله بقربه اعطاه العلم من غير طلب . 





( ۲۰ ) الفزالی : احياء علوم الدين ج ۱ ص ۲۱ . 
( ۲۰ ) الترندى : کناب الآلياس , 


۳۹ 
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عالم الفكر ب المجلد السادس ‏ العدد الثائى 


وموقف الصوفية من العقل يتجاوز دموی‌الفزالي عنه ابان ازمته الروحية » فلا يتعلق الامر 
بالنسبة للحواس مجرد الخداع حين نرى بالبصراكمل الحواس الكوكب صفیرا ومعلوم أنه أكبر من 
الارض » كما لا شف الامر بالنسبة للعقل الىمجردافتراض وجود حاكم آخر وراء العقل يكذب 
أحكامه كما كلذب هو احعام الحسى © يفول جلالالدين الرومي فى الثنوي ۰ أن الحواس الظاهرة 
تستمد فذاءها و قوتها من الابدان والاشیاح » أماالحواس ألاطنة فائها تستمد غذاءها وقوتها من 
النفوس والارواح » وان قوت الاول الظلام الذى فطرت عليه الاحسام » وقوت الثانية النور الذى 
فطرت عليه الارواح والقلوب »© ان من اعتمد علی‌الحو اس الظاهرة ححبت عنه کثیر من الحمائق . 
آما العقل الذي قيد نفسه بالاستدلال فهو حزئي‌محدود غرته الاوهام والشكوك ووطنه عالم 
الظلمات ۰۰۰ مثل من اعتاد التفلسف والاستدلال‌بالقدمات والبراهین کمثل من استعاض برجله 
رجلا خشبية لا روح فیها ولا حياة » كذل 1 الفلاسفة بستدلون بکلام ميت لا روح فیه‌ولا حیاه 
لانه صادر عن قلب ميت پو » وکیف يؤثر ریشمر کلام میت صدر عن ميت ؟! 


بالداد الاوراق اما العقل الابماني فقد نور الآفاق »لا بتحدث الفیلسوف الا عن العقولات» ولا بتجاوز 
الابواب الى عالم اللکوت الفسیح . 


ازم من بخس اهل العقل وانکار الصام الکسبي كوسيلة توصل الى معر فة الله آفتان من 
اخطر آفات التصوف واشدها نكرا . 


: طرح التعليم ونفشي الفیبیات‎ ١ 

من حق الصوفية آن بأخذوا على الفلاسفةوالمتكلمين استنادهم الى العقل الحدلي الذی 
لا شطع دابر الشك‌ق‌معر فة الله 6 فالعقل البشری‌قاصر عن الاحاطة بموضوعات عالم الفیپ ©» فتلك 
مجالها الذوق او النور الالهي الذی يقذفه الله فىالقلب فتنكشف العارف انکشافا لا يبقى معه رب» 
ومن لم برزق الذوق لا درلد اليقين فى معر فة اللهوالوصول اليه » ولكن كثيرا من الصوفية قد 
توهموا امکان الاستفناء عن العلم الكسبي بما فىذلك علوم الدين » يقول الفزالي : أن ميل أهل 
التصوف الى العلوم الالهامية دون‌التعليمية فلذلكلم يحرصوا على دراسة العلم ... بل قالوا 
الطريق تقد المجاهدة . وقطع العلائق کلپ‌اوالاقبال يكنه الهمة على الله تعالى .. حتى 
تتلالا على القلب حقائق الامور الالهية ( ۲۷ ) ثم يشير الفزالي الى أن ذلك لا یکون بتعلم ولا دراسة 
ولا كتاب » بل هذا النور الالهى لا بصح معه قراءةقرآن ولا تأمل فى تفسير ولا كتب حديث بل ان 
لا بخطر بباله شىء سوى الله ( ۲۸ ) : وهکذااصیح العلم التعليمي فى وهم الصوفية حجابا 





بد من هآخف الصوفية على الفلاسفة والمتكلمين والفتهاءوالعلماء آنهم يتلقون علومهم مینا عن میت اما هم أىالصوفية 
فيدعون أن علومهم الهام من الحى الذى لا يموت » بقسول‌البسطامی مخاطبا العلماء اخذتم علمكم میتا عن هيت »ءواخذنا 
علمنا عن الحي الذی لایموت » يقول امثالنا : حدثنی قلبيعن دبي وانتم تقولون : حدئنی فلان > واین هو ؟ قالوا : 
مات » عن فلان » وآبن هو : قالوا ۰ مات . 

( ۲۷ ) الفزالی : احیاء علوم الدین چ ۲ ص ۱۷ ۰ 

( ۳۸ ) القزالی : احیاء علوم الدین ج ۲ ص ۱۱ , 
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۳۱ 


التصوف ۰ ایجابیاته وسلبياته 


بحول دون العلم اللدني حتى لو كان ما يتعلم قرآن أو نفسسير أو حدیت © وقد ذهب بهم الوهم الى 
حد أن تصورواان لا فرق بين الاولياء وبين الانسياءق ذلك الا فى الدرجة » اذ كان الرسول أ منیا فأناه 
الله العلم من غير تعلم » يقول جلال الدين الرومي:حرر لوح القلب عن نفوس العلوم حتى تتحرر لك 
الحكية الايمانية مورد الانبياء الذين حرت علیآلسسنتهم الحكمة من غير معلم ولا كناب » وقد 
سموا هذا العلم بالعلم اللدنى الذى بنکر الى جانبه‌ای علم, آخر » یقول ابو يزيد اليسطامي : ليس 
العالى الذي يحفظ من كتاب فاذا نسى ما حفظه‌صارا جاهلا » انما العالم الذي يأخذ علمه من ريه 
أى وقت شاء بلا حفظ ولا درس »وهذا هو العاام الرباني ؛ والیه الاشارة بقوله تعالى : « وعلمناه 
من لدنا علما » ( ۲٩‏ ) . 


واذ نبد الصو فية المقل - الا قلیلا منهم -واذ انکروا العلم الكسبي لا باعتباره غير مؤد الى 
معر فة الله فحسب بل باعتباره حائلا يحول دون‌الوصول الى الله » اذ أن الاشراقات الالهية لا ترد ۱ 
الا على قلب فارغ من كل هم ومن كل علم ‏ هذاما ارتآه المتصوفة الجاهلون خصوصا فى عصور 1 
تدهور حضارة الاسلام » وتجراوا فشبهوا مقام‌الولي بمقام النبي ثم نشدقوا بأمية الرسول عليه 
السلام » اقول اذ نبدوا العقل وانکروا العلم. - واذلا تعرف الحياة الفراغ » فقد شغلت الفیبیات ۱ 
والخرافات ما كان یمکن أن يشغله العلم متحصنابالعقل » واذ الاعتقاد بسلطان مطلق للانبياء 
لا بوصفهم وسطاء وشفعاء الى الله فحسب بسلآضفیت علیهم القدرة الخارقة ما جمل منهم كان 
متصرفون فى هذا الکون نيابة عن الله بعد اناطلعوا على اسمه الاعظم - كان الله قد وكل اليه 
تصریف كل فعل من قضاء حوائج وشفاء امراض‌ودفع مظالم فضلا من اجابة الدعاء ؛ وتخطی الامر 
النفع الى الضّر » اذ اعتقد المريدون قدرةشيوخهم على الحاق الضرر فيمن لا بعتقد ولانتهم, 
لا من الامراء وعامة الناس فحسب بل من العلماءوالفقهاءهد؛ بل بلفتالعقول من الشال حدالاعتقاد 
فى مقدرة الاولياء على نقض نواميس الكون الثابتة» واقترن ذلك كله بتحلل اخلاقي‌بلغ بادعیاءالتصوف 
حد ارتکاب الفواحش ( ٠,‏ ) اما لانهم قد ر فعت‌عنهم التكاليف واما خو ف المرندين أن يلحقهم 
العذاب الالهي ان اعتبروا من العترضین . 


ولا شك أنه قد مکن لذلك كله الاعنقاد ق‌الکرامات»وفی رابي آن البحث ف الکرامات لا يكون 
استقطابا بين انكار آو اعتقاد » وانما ينيفي النظراليها من ابعاد ثلاثة : 
.۰۳۰ات يعي ال شرابها من ابعاد ادن 
اب اصل الکرامة وصلتها بالتصوف , 
ب ل رای کبار الصوفية فى الکرامة » ثم‌ما آلت اليه فى العهود التاخرة . 
e mT TT‏ ا س 
( ۳۹ ) المرجع السابق ص ۲۱ , 


#د مثل اسطورة ما حدث للعالم ابن دقيق العبد(ت ۷,۲ ه ) من السید البدوى اذ اعترض على عدمحضور 
السیه البدوی صلاة الجماعة فرد السید البدوى : اسکت‌والا اطي دفيثك » ثم دفعه السيد البدوى دفعة رقيقة فما 
لبث الا وان شعر ابن دفيق العيد وقد رفع فى الهواء والتی‌به فى جزيرة مجهولة ؛ فلاب وندم ان اعترض على الاولسا: 
حائى صفح السيد البدوى عله ( د + سعيد عبد الفتاحماشور : السيد الندوی ص ۱۲۷ س ,18 ) , 

 (‏ ) داجع فى ذلك د . توفيق الطويل : التصوفالاسلامى ابان العصر العثمانی » ومصيره الاساسي الطبقات 
الكبرى للشعرانی , 
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۳۹ 


عالم الفكر ‏ الجلد السادس بت العدد الثاني 


ج ‏ التحلیل العلمي والسيكولوچي علی‌الخصوص - للکرامة . 

!- المدخل الصوفي الى الکرامة آية قرآنبة‌و حدیت قدسي » اما الآية فهي - « وما تشاءون 
الا أن شاء الله » ویس ‌ها الصو فية أن الله قدحمل قلوب اولیائه متعلقة بمشيئته فاذا شاء شيشا 
شاءوه » فمشینه الولي لاحفه ومترتبة علىمشيئةالله » وفى ضوء ذلك بفسرون دعوة بوسف ۰ « رب 
السجن احب الي مما بدعونني اليه » فالله قدقدر بحکمته على بوسف السجن فجری حکم 
القدر على لسان بوسف والا فکیف يدعو انسان‌علی نفسه بالسجن »© ثم الحدث القدسي : من 
عادی لی ولا فقد آذنته بالحرب » وما زال عدی‌بتقرب الي بالنوافل حتى أحبه فاذا احسته كنت 
سمعه الذی پسمع به وعینه التي يبصر بها وبده‌التي بطش بها ۰.۰ « فلما كان الصو في الواصل 
فاقد الارادة - کريشة فى فلاة ‏ تجري عليهاحكام القدر فان ما بحری على لسانه من دعاء 
ليس الا حكم القضاء ۰ فليس الدعاء علة الاجابة »وانما لاحق على حکم القضاء . 


۱ - يجبعلى الولي سترها واخفاژها لانها جانب من السر الذی يجب عدم البوح به ومن باح 
به استحل دمه : 
بالسر ان باحوا تباح دماژهصم وک دا دمساء البائحين تسساج 


۲ - انه لا بصحللولي ان بدعیها او انبلحظهاأو ان سکن اليها لان ذلك بخرجه من ارادة الله 
الى ارادته وبخري الكرامة عن ان تكون فع لاخالصا لله . 


۲ س لا بقدح عدم وجود الکرامه فى کون‌الولي وليا » بل قد يكون من ام تظهر له کرامات 
افضل » لان الافضلية هي بزيادة اليقين لا بظهورالکرامات (1۱ ) . 


لم بر عالتصو فة التأخرون وادعاء التصو فهذه الشر وط 4 ولم نفهم, ار دون حقيقة الكرامة» 
الامر الذي ادی الى ان تصبح الكرامات مدخلاللفيبيات والخرافات ٠‏ وان تحمل التصوف 
وزر ما ران على الفکر الاسلامي من تأخر وجهالة. 


ج - والکرامة بعد ذلك ليست عسيرة علی‌التحلیل السیکولوچی حستی يبدو اللا معقول 
مستساغا مقولا » فحين تفشى الظلم وانقطع‌امل الناس فى الاصلاح من حکام الظاهر منذ اواخر 
عصر المماليك ساد الاعتقاد بين مربدی التصو ف‌بحکومة الباطن أذ بحکم الکون ویتحکم فى البلد 
اولیاء من آفطاب وابدال ونقباء . يد فعوض لهم‌الخیال الام الواقع ومکنه فى نفوسهم © وغالسا 
ما يكون حکام الباطن من الفقراء من اصحاب‌الحرف . 








(۱ ) القشیری : الرسالة ص ۱۵٩‏ وانظر الهامش‌من شرح زکریا الانصاری . 
# على راسهم الفوث لاحظ دلالة هذا اللنظ , 
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۳۹ 


التصوف ؛ ايجابياته وسلبياته 


والحسن بن على سبط النبى بعد أن ‌تنازل لعاوية عن حكومة الظاهر ‏ وما ترتب على ذلك 
من صدمة الاتقیاء ومحبی اهل البيت ‏ هو رای السیوطی اول الا قطاب» وقد تبادل الصوفية 
والشيعة هذا الاعتقاد بالصو فية باطنیا والشيعةسياسيا » والفريقان ثائران على الظاهر ساخطان 
عليه . 


وحینما وصل السيد بدوى مصر وقداصابته مشقة السفر بالمرض اذ اصيب بالرمد 
لا يصدق جهلة المريدين انه يمكن أن پسری على الاولياء نواميس الطبيعة البشرية ؛ فعوضوه 
عن ذلك أن أصبح من اهل الخطوة الذى قطع فىمسيرته الى مصر السافة من الوصل الىالبصرة 
فى خطوات معدودات !! 


هكذا يعيش الناس حين يصدمهم, الواقعبالامه » وحين لا يرون فى العلم الا عقبة تحول 
دون معر فة الله » وحين بلفون عقو لهم لانهالا نسمی‌بنور الله بالاشراق على القلوب ... بحسدون 
الوهم ويجسدون الخیال وقد التبس علیهم الامربین الهام الرحمن ووسواس الشیطان » استحوذ 
علیهم الشیطان ثم هم بحسبون الهم يحسنون‌صنما . ۱ 


۲ الشطحان : 





عرف الجرجانی الشطح بانها كلمة عليهارائحة رعونة ودعوی تصدر من اهل الم فدة 
باضطرار واضطراب » او هو وجد عنیف تشمربه النفس حینما تكون فى حضرة الالوهية فلا 
تستطیع الکتمان » فان اشتد بالصوفى الوجدوکان فى حال سکر وفقد الوعی أو الشعور فانه 
پسمع فى نفسه هاتفا فینطق عما طاف به وکان‌الحق سبحانه هو الذی ينطق بلسانه » وقد 
اختلف الصو فية انفسهم فى الحكم علی‌الشطحات فبینما دانع الجئید بن محمد شيخ الطائفة 
( ت ۲۹۸ ۵ ) عن السسطامی ( ت ۲۱۱ )وشطحانه‌سبحالی سبحانی انا ربكي الاعلی حين جاءه من 
نكر عليه ذلك اذ رد قائلا : ان الرجل مستهلكفى شهود الحلال فنطق بما استهلكه لذهوله فی 
الحق عن رؤيته اياه » فلم يشهد الا الحق تعالی؛ فنعته فنطق به ... الم تسمعوا مجنون بنی‌عامر 
لا سثل عن اسم نفسه قال : ليلى » فنطق باسمه»پینما آوتل‌جماعقمن الصو فية عبارات مستيشعة 
مستنکرة كما ول ابو العباس الرسی (ت540ه) قول الحاديج ( ت ۳۰۹ ه ) على دين الصليب 
بكون موتی » انه يموث على دين نفسه فانه هوالصليب وکانه قال انا آموت على دين الاسلام غير 
أنه يموت مصلوبا» نجد جماعةآخرين نکر وتهاييو بقول عبد القادر الجيلانى ( ت ۵71۱ ه ) إذا 
كانت فى حال الصحو فهى من الشيطان » وان‌کانت فى الفيبة فلا بقام لها حكم وان كان الراى 














“4 انكر الفزالى الشطح ولكنه اعتذر عن آقوال‌السطامی ؛ ابا انکاره فالشطح عنده دعاوى عريضة فى 
العشق مع الله حثى ینتهی ببعض الصوفية الى دعوت الاتحاد .., وقد وجد فيه الادعياء بطالة من الاعمال © 
وتلثف الاغبياء کلمات مخبطة مزخرفة فان ألكر عليهم ذلكقالوا الانکار مصدره العلم والعلم حجاب © ویری الغزالى 
عظم ضرر الشطحات على العوام الى حد أله يسابيح دم صاحبها اذ لا فائدة من كلام يشوش الفلوب ويحم الاذهان » 
بغول الرسول : ( ما حدث احدکم قوما بحدیث لا يفقهونه الا كان فثلة علیهم ) الاحپاء چ ۱ ص ۲۲ , 
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عالم الفكر ب المحلد السادس ‏ العدد الثاني 


السائد هو الاعتذار عما بصدر عن الصوفية من‌شطح باعتبارهم فى حالة سكر » وهو ما عبر عنه 
خصم للصوفية اذ بقول ابن تيمية : ان بعضذوى الاحوال قد بحصل له فى حال الفتاء 
سكر وغيبة عن السوى فيقول : سبحانی وما فىالجبة الا الله او نحو ذلك مما بوّثر عن البسطامي 
وكلمات السكران تطوى فلا تروى ولا تؤدى ؛وانأمكن التجاوز مما أثاره هوّلاء الصو فية من فتنة 
للناس بشطحاتهم وهي فتنةارادکل من‌البسطامی‌والحلاج ألا بتحمل تبعاتها » اذ رد الاول على 
من قال له : يبلغنا منك فى كل وقت أشياء ينكرهاوذلك بقوله : انما بخرج الكلام منى على حسسب 
وقتى وباخله كل انسان على حسب ما بعقله ثم ينسبه الى » كذلك اعتبر الثانی أن من بشید 
عليه بالكفر أحب اليه والى الله ممن يشهد لهبالولاية » لان من يتعصب لدينه أحب الى الله 
ممن یحسن الظن به » فان قضية الشطح بجپ‌آن تطرح على اعتبار معيار التفرقة بين صدورها 
فى حال صحو فتكون من الشيطان أو فى حالسكر حتى لا يقام لها حكم » وان كان الصوفى 
ف حال الشطح فقد نقد الرعی فما آدراه أن ماارتاه لسة من الملك لا من الشیطان وانها الهسام 
وليست وسواسا » يشير الفزالى الى ما يقعللصوفية من غرور اذ يلتفت الصوق الى ذاته بعد 
اشراق نور الله عليه فیتراعی له حمال قلبهفيسبقه لسانه معبرا عن دهشته قائلا : انا الحق 
ذلك أنه لم يتضح له ما وراء ذلك والتبس عليهالمتجلى بالتجلی فيه كما بلتیس على الرء ما فى 
الزجاج بالزجاج كما قيل : 


رق الزجاج ورقت الخمر فتشابها وتشاكل الامر 
فكأنما خمر ولا فدح وكأنما قدح ولا خمر ( ۲ ) 


ويذكر ابن الجوزى عن أبى حمزة انه دخلدار الحارث المحاسبى » فبيئما هو مستفرق فى 
سماع حديث الحارث مأمأت شاة فشهق أبوحمرةشهقة وقال ۰ لبيك باسیدی لبيك ! ! ففضب 


حقيقة أن کثرا من الصوفية قد تحصنمن احابيل الشيطان پو فى الاحوال والشطحات 
بالكتاب والسنة بقول الحنید ( ت ۲۹۸ ه ) :أن النكتة لتقع فى قلبى من حهة الكشف فلا أقبلها 
الا بشاهدى عدل من الكتاب والسنة » ویقول‌الدارانی (ت ۲۱۵ ه ) ریما تنكت الحقيقة قلبى 
أربعين بوما فلا آذن لها أن تدخل قلبى الابشاهدین من الکتاب والسلة ( 46 ) » وشول 
أبو الحسن الشاذلى (ت 5ه ه ) ؛ آن عار ضكشفك الکتاب والسئة فتمسك بالکتاب والسنة 
ودع الکتسف وقل لنفسك : ان الله تعالى فدضمن العصمة فى الکتاب والسئة ولم يضمنها 


( ۲) ) الفزالی : احیاء علوم الدين ج ۲ ص ۲۷ , 
( ۲ ) أبن الجوزی : تلبيس ابلیس ص ۱۹۰ ۰ 


عٍ يشير الفزالی الى أنه لا یخلو قلب عن أن يكونللشيطان شه یب 

ی مر ۶ لا يخاو عن ن يكون يطان في جولان بالوسوسة وان العید اذا لم یمن 

بعين البصرة التسس عل مر فلا يغرق بين مسةاللك وكسة الشیطان « وبدا لهم من الله ما لم يكونوة 
يحتسبون » أعمال ظنوها حسنات وهی سیثات , ١‏ 


( 4 ) السراج الطوسى : المع فى التصوف ص +۱ , 
31 
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۳۹2 


التصوف : ابجابیاته وسلبیاته 


لى فى جانب الکشف والالهام ولا الشاهدة » مع‌انهم احمعوا على انه لا شفی العمل بالكشف ولا 
الالهام ولا الشاهدة الا بعد عرضه على الكتاب والسنة ع ولکن التمسك بالاداب والسنة لم بمنع 
کثیرا من الصو فية عن الشطح » مادامت البارات‌تصدر عنهم باضطرار » فمع كشرة شسطحات 
البسطامي فى سکره نراه فى صحوه بقول : لسونظرتم الى رجل اعطی من الکرامات حتی تربع 
فى الهواء فلا تفتروا به حتی تنظروا کیف‌تجدونه‌مند الامر والنهی وحفظ الحدود واداء الشر سة» 
والحلاج الذی ادانه الجنید شيخ طائفة الصو فیت احدئت ثفرة فى الاسلام لاسدها الا راسك 
احتار فى آمره قاضی الالكية ابو العباس بن سر يجئما آراه الا حافظا القرآن عالا به ماهرا فى الفقه 
عالما بالحديث والاخبار والستن صائماالدهر قائمااللیل بعظ وببكى ویتکلم بکلام لا آفهیمه فلا احکم 
بكفره ۰ 


آرید ان اخلص من ذلك كله الى ان الشطجفى التصوف جموح » وان هذا الجموح لا یکبحه 
قيد الشریعه وحده » وائما لا بد لكل لجام من‌طرفین أو فیدین : قيد الشريعة وقيد العقل » 
ذلك العقل الذی خلفه الصو فية وراءهم, ظهریا »كأن انتهاج التکلمین والفلاسفة منهج العقل مسوغ 
للاستفناء عنه » لفد شبه الفزالی العقل بالعينكما شبه الشرع بالشمس‌التی بفمرئورها الاشیاء 
فالععل للشرع نور على نور (40» وکیف يستفنيعن العقل وبه بعرف الشرع أ 


هكذا يتضح ان التصوف بنطلق عادة من‌نقطة بدم سليمة ومقبولة شرعا وعقلا : استكسل 
نقص فى ساثر آلذاهب والسير » وتصحیح مواقف‌الفثهاء والتکلمین والفلاسفة ومناهجهم » ولکن 
أذ لابجد لحاما من العقل کحه › بعد أن تو همم معظم الصو فیه أممكان الاستغناء عله - فقد 
تردی التصوف باهله الى أشد الافات نکرا : طرح‌العلم ؛ وتفثي الجهل علد > ودعاوی الشطح بعد 
غیاب العقل . 


© © © 
الثا : فى ماينفرد به التصوف عن سائر مظاهرالفكر الانساني بعامة والاسلامي بخاصة 
۱ -فى ان التصوف تجربة ذاتية ومنهجه الذوق : 
الماناة ارادة عارمة من الصوف أن بتصل بالله ؛ولما كانت هذه الاحوال تخص من عانيها فضلا 
عن انها لا تخضع لحكم العقل ومقولاته » فانهيحق للصوفية ان بعترضوا على كل من يحاول أن 


اما التحارب الصوفية فلا تخص غيرهم » ومنثمكانت دعوتهم, الى من أراد أن يفهم اشاراتهم أو 
أن بدرك سر أحوالهم أن بكابد وسانی ؛ ذق مذا قالقوم ثم أنظر ماذا ترى » أن علومنا ذوقية لبحتة) 








٠٠ (‏ ) الفزالی : ميزان العمل ص .؟ ومعارج القدس‌ص ۵۲ . 


د وشهد شاهد من اهلها ب من طائفة الصوفية يفول سهل النستری : احذر صحبة ثلاثة من اصناف الناس: 
الجبابرة الفافلین والقراء المداهئين والمتصوفة الجاهلين , 


0 








۳۹۹1 


عالم القکر - الجلد السادس - المدد الثانی 


قد اتینالد فاعلين لا قائلین ولا مفکرین » كذلكيحق للصو فية أن بعتر ضوا على حكم العقل لانه 
مقيد بعالم الشهادة عاحز عن ادراك اسرار عالمالفيب . 


واذا كانت التجربة الصوفية حال ذاتيةفانهبلزم عن ذلك نتیحتان ٠‏ 


| ان تتفاوت التجارب وفقا لمقام كلصوفى فى الطريق ووفقا للاستعداد الروحى لكل 
منهم ومن ثم أن تختلف تعبيراتهم » وان لا تتفق‌احوالهم بقول رويم بن محمد البفدادی ٠‏ الصوفية 
بخير ما اختلفوا فان اتفقوأ فلا خير فيهم » ذلكأن اتفاقهم الما يعنى انهم احتكموا الى شىء 
مشترك بجمعهم ۰ أنه العقل » تماما كما نتف ةالفرقة الواحدة فى أصول عقلية تجمعهم »وحينلذ 
لن يصبحوا صوفية . 
وترقيه فى الطريق ومن ثم قيل : الصوفي ابنوقته . 

وأذا كانت نقطة البدء فى أى نشاط عقلى _كالفلسفة ‏ « آنا أفكر » - أو آنا أشك باعتسار 
الشك مظهرا للتفكير فان منطلق التجربة الروحيةالتى هی جوهر التصوف « انا أريد » وهذه تعنى 
ذات أبدبة , 


۲ - ان بسقط الصوفى ارادته تماما فلايبقى من ذاته فعل ولا حركة ليكون الفاعل‌والر ند 
بصح أن يقول الصوفى : لى أو بى أو منى أو الىوائما بضیف ذلك كله الى فاعله الحقیقی . 


واذ يقومالصوفى برياضاتهالروحية اجتهاداآو يصطفيه الله لاجتياز هذه التجربة الروحية 
احتاء منه ؛ فانه فى حال هذه التحردة بتعر ض‌لعثیین متناقضی ٠:‏ 
| القابلية الصرفة أذ تنعدم اعلية عقله الواعي : طفل فى حجر الحق ‏ رشة فى فلاه يد 


۲ - سورة روحية غامرة نتيجة وجد فاضعن معدنهيستفرق الصوف كله فیصیبه‌باضطراب 
جامع (1)) وتجتاح هذه الحالة الوجدانية الصو في مند بدء الطریق حتی نهایته » ففى البدء بتعرض 
لانقلاب روحی شامل بغير مجری حیاته تماماکانه « میلاد جدید » » انه الیلاد الروحی الذی 
غير مجری حياة كل من رابعة العدوية وابراهيم ابن ادهم » وغالبا ما بتعرض الصوفى قبیلها لازمة 
روحية تتفاوت حسب حالته حدة او خفة »فقد اضطربت احوال الفرالی حتی عقل لسانه 
وعجز عن التدریس والم به الفم فعزف عن‌الطعام‌واعرض عن الحياة والال والاولاد والاصحاب > 








# بستند الصوفية فى ذلك الى حدیث : قلب الوّمن‌بین اصبعین من اصابع الرحمن يقلبه كيف یشاء . 
(590]) ) د, ابو العلا عفیفی : الثورة الروحية ی سلام ص 15 دار العارف ۱۹۱۲ ۽ 
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۳۹۷ 


التصورف : ابحابیاته و سلبیانه 


حتی اذا بلح الصوق تمام الفناء فنی عن أنيتهوبعى بالله ۰ ول ابو نز نك البسطامي : حر حت 


وستشعر الصوفى باللذة والالم معا »سعادة غامرة لشعوره بالوحود فى الحضرة الالهیة» 
بقول فائلهم ۰ لو علم اللوك ما نحن عليه لقاتلونابسیوفهم » وألم التمزق النفسى بالحق لاتحتمل 
التحلی الالهى » « فلما تجلی ربه للجبل جع لهدكا وخر موسی صعقا » وبقول الحلاج معبرا عن 
هذا الالم .. ولا بستقر عنی لحظة فاستریح . 


ولا كانت التجربة الروحية لازمة عن شوق ملح من الوحدان الداخلی فى معر فة الله والاتصال 
به فقد لرم عن ذلك أن بلازم التصوف حب الهی‌انه النحنی الخطير فى افتراق التصوف عن‌الزهد» 
ولا یختص بالحب الالهى بعض الصوفية كرابعةوعمر بن الفارض دون البعض الآخسر » وانما 
بلزمهم جميعا ويظل ملازما لهم, ‏ ایا كان الجانب‌الذی غلب علیهم ب فی جميع القامات والاحوال » 
اذ لولاه لما تحرقت النفس شوقا الى سلول‌الطریق الصوف ولا تحملت المكاره من صياموقيام 
ولا صبرت على الکابدات - ورياضات الطريق ؛بقول الفزالی : الحباة هى الفاية القصوی من 
المقامات والنروه العلیا من الدرجات فما بسدالحصة مقام الا وهو ثمرة من مارها وتابع مسن 
توابعها کالشوق والانس والرضا ولا قبل الحسغمقام الا وهو مقدمة من مقدمانها کالتوبة والصر 
والژهد > 
فى ضوء ما سبق بتضح ما بأتي : 


| - یلتمس‌معنی التصوففى حیاةالصو فیةلا فى منطتهم » اذ التصوف فى حقیقته سول 
عملی لا أقوال نظر نة . 

۲ - أن منهج التصوف هو الذوق © ذلكما التزم به رجالهم وما الزموا به كل من اراد ان 
بتعرف على طر بشتهم ۰ 


۳ ل من الطبیعی أن لا یکون للعقل مدخلفى هذه التجربة الروحية . 


الاستقلال بابمادهم العقل من جهة » وتفرقتهم بين العلم والعر فة من جهة اخرى » فالاول تاج 
العقل بینما العر فة ثمرة الذوق » والعلم ادرالاحقيقة من حقائق الوضوع الصروف » بینسا 
العر فة حال تعانیها النفس حين تحترق شو قاالی الاتصال بالله » فیها بتلقی القلب ما لفنه من 
الهام الهی . 


وقد حرص الصوفية على أن ببعدواالفلسفة فيما اعتبروه ببتا لهم لا بدخل فيه 
غيرهم » اذ لا سبيل فى رايهم الى معرفة اللهبالعقل » وليس من شانه آن يخوض ف عالم الفیب 
وهو مقید بعالم الشهادة . اعلم أن الفلسفة انعلمتك شيئًا فقد علمتك نهابة الشوط الذی 
تستطیع أن تجرى فيه فى ميدان العقل ولكنهالا تخبرك بشىء من الميادين الاخرى التى فى 


¥ 
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عالم القکر ‏ المجلد السادس ‏ العدد الثائى 


استطاعتك ان تجري فيها ( 1۷ ) » اذ كيف ندرلدالفیلسو ف موضوعا متناهيا بأداة متناهية »و كرف 
بطبق مقولات العقل على عالم لا بخضع بطبيعتهلهذه القولات » ومن حق الصوفية أن بدعوا ذلك 
ومن حقهم علینا أن نوافقهم على كل دعاوبهم »وان نرضى استبعادهم. الفلسفة عن ميدائهم اذ 
هو بيت لهم لا بدخله سواهم ‏ فمو ضومهم الوصول الىالله ومنهجهم الذوق ووسيلتهم الحب 
الالهی وطريقهم تجارب روحية ذاتية ومعر فتهم‌علم لدنی وائوار الهية . 


ان كان ذلك كله من حقهم فانه لا بحق لهم‌علی الاطلاق أن بفتئتوا على میادین غيرهم © فلا 
بحق للصوق أن يفسر الکون - عالم الشهادة ماو انه بقدم نظربة فى نفسير الوجود او العرفة > 
لیس من حقهم الافتثات على الحق الثر وعللفلسفة فى تفسير العام » وتحلیل قیمه انه اذا 


فانه من حق أالفلاسفة أن عتر ضو | كذلك على محاولة الصوفية تسیر عالم الشهاده و فقا لنهح 
الدوق 4 واذا كان العقل لابصسلح لعرفة الله‌والو صول البه فان الذ وق لدوره لا تصلح لعر قفأ 
العالم وتفسيره . 


وبعد الحلاج ( ت ۲+۹ ه ) نقطة البدء هذا النجاوز الخطر للتصوف »© فموقفه بمنظار 
صوفى لیس فحسب انه اباح بالسر فاستحل معه» فقد اباح قبله البسطامی ( ت ۲۹۸۱ ه ) ولكن 
الصوفية تفاضوا عنه » دافع عنه الجنید شيخالطائفة ولم بدافع عن الحلاج : « احدثت نضرة 
فى الاسلام لا تسدها الا راسك ) » والواقم انه‌احدث ثغرة فى التصوف لم تسد » ذلك ان 
شطحات البسطامی عبارات عابرة اما الحلاج فقداقحم التصوف فى میدان الفلسفة بمحاولةتفسير 
الوجود : تجلی الحق لنفسه فى الازل قبل ان‌بخلق الخلق وجری له فى حضرة احدیته مع نفسه 
حدیث لا کلام فيه ولا حروف » وفى الازل حیث‌کان الحق ولا شىء معه نظر الى ذاته فاحهاوائنی 
على نفسه فکان هذا تجلیا لذاته فى ذاته فى صورةالحبة النزهة عن کل وصف وکل حد وکانت 
هذه المحبة عله الوجود » والسبب ف الکشسرةالوجودية ثم شاء الحق سبحانه أن بری ذلك 
الحب الذاتی ماثلا فى صورة خارجية يشاهدهاويخاطبها فنظر فى الازل واخرج من العدم صورة 
من نفسه لها كل صفاته وآسماله © وهی آدم‌الذی حمله الله صورته أبد الدهر © فعان آدم 
من حيث ظهور الحق بصورته هو هو . 


وزاد آمر افتئات التصوف على الفلسفةحتى اصبحت نظربات متکاملة فى تفسير الوحود 
والمعرفة والقيم بما قذلك‌النطق لدىالسهروردىوابن عربى والجيلى » ونظرة سريعة الى .هذه 
النظربات تکشف عما بأتى : 


| سالا يستطيع الصوفية المتفلسفون ازيدعوا انهم توصلوا الى هذه النظريات بمنهج 


الذوف أو انها تحربة روحية 5 





( ۷ ) د . آبو العلا عفیفی : الثورة الروحية فالاسلام ص ۱۷ . 
# الصوفية هم آهل بيت واحد لايدخل فيه ممه( القشری ص ۱۲۷ ) . 
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۱ جوم امج اس ET EREY‏ ون سور چیه وا عجر سناد 


۳ - مخ مس مج‎ ۹ ۳ ٠. 
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؟ ل لا بمكن الحكم على هذه النظربات‌بانها تتویج الذوق لعمل العقل كما هو الحال 
لدی أفلوطين واسميئوزا لان هلين وأمثالهم فلاسفه تصوفوأ » آما السهروردی و أن عسربی 
فهم صو فية تفلسفوا » وليس من حقهم أن بدعواانهم, توجوا بالعقل عمل الذوق » لان الذوق فى 
رأى الصو فية أسمى من العقل . 


۳ - ليست هذه النظربات على الاط لا قالهامات الهية أو فيوضات ربانية » كيف وقد 
أعترف السسپروردی اله استشاها من حكمةزردشت وفلسفة افلاطون فضلا عن آفلاطن ۰ 


هكذا تعد هذه النظريات بمعيار صوفى بح تشيئًا غريبا تماما على التصوف ان لم تكن مسخا 
له » ویکون هؤلاء الصو فية التفلسفون قدارتکو اخطاً منهحيا خطرا فى حق التصوف فضلا عن 
خطيئة دبنية اذ افتتن الناس والتبس علیهم‌آمر التفلسف بالاعتقاد . 


© © © 
۲ س فى أن التناقض نسق التصوف : 


تلتزم الفلسفة بالمنطق وقوائن الفكر سمح التفكير النطقی باحتماع المتناقضات » كما 
لابد ان براعی كل فيلسوف فى مذهيه السساقآفكاره مهما تعددت مباحثه والا كان التصارض 
مظهرا للتهافت © ومع التزام الفلاسفة بأصولالاستدلال القائمة على مراعاة عدم التناقض 4 
فان بعض الفلاسفة قد ادركوا عدم التطابق بينمنطق الفكر ومنطق الوجود . فبینما لا سمح 
الاول بالتناقض بأى حال فان حوالب الوحود لا تفس الا فى ضوء التناقض » انه وحده الذی 
بشر لفز الوحود فى فلسفة هرقليطس اذ أله كامن فى أعماقها » اذ لا بتسنی تفسير الوجود 
الا من خلال صراع الاضداد » فالحرب أب الاشياءجميعا » وكما ان توافق اللحن فى تنافر اللغم » 
وكما أنه لابد من توثر بين الاوتار والعود حتی‌تصدر النغم الجميل كذلك التوافق الخفى فى 
الحياة وفى الوحود انه حصيلة صراع المتضادات شتهى الانسان الصحة والراحة والشبع وبکره 
امرض والشفاء والجوع مع أن نهابة الر‌ض‌والشقاء والجوع يعنى اختفاء الصحة والراحة 
والشبع لان نوقف الصراع فى الحياة بعنی خراب‌العالم ودمار الكون (۸) ) » لقد أخطأُ هوميروس 
حين قال : لو أن التنازع زال بين الآلهة والبشر »انه لو حدث هذا لتوقفت الاشياء كلها عن الوجود 





وادخال التناقض الوحودى ‏ لا اللفظى ولاالملطقى ‏ فى تفسير الکون بتخذ عادة مظهرن : 
الاول : باضدادها تعر ف الاشیاء وهذامعنی سيط ساذج : لولا الصحة ما عر فالمر ض» 
ولولا الشقاء لا نعمنا بالسعادة . 


الثانی : صراع التضادات وانبثاق النقیض‌عن الثفیض ‏ بقول هر قلیطس عن القوس : اسمه 





الحراة و فعله ااوت مد 4 فتسل الخثاز بر فی الو حل والدواحن ف التر اب 
Wheelwright: Heraclitus P. 72, ) fA)‏ 


+ يشر لفل بونانى واحد الى كل من الثوس والحياةو لكن هرفليطس يقصد أن الحياة والموت وجهان لحفيقة 
واحدة تحدثان وفنا لدا صراع الاضداد ,+ 
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عالم الفكر ‏ المجلد السادس ‏ العدد الثاثی 


وبشار عادة الى هيرقليطس على انه‌الفيلسوف الفامض وقد وصفه سقراط بقوله / 
ان ما فهمته منه شىء رائع > آما ما لم أفهمهفاننى أؤمن بصحته غير أنه بحتاج الى غفواص 
من ديلوس ( ٩‏ ) » كما يشار اليه على انه الاب‌الحقیقی للدبالكتيك كنسق فلسفى بل ذروته 
لدی هيجل » ولکن الامر الذی يهمنا هنا آن‌هیر قلبطس بفلسفته هذه قد مس جوهر التصو ف 
وقد آشار راسل الى أهم صفتين للتصوف اولاهما الالهام أو البصيرة أو الذوق فى مقابل 
الحس أو العقل لدی الفلاسفة » اما الثانية فهی‌اعتقاد فى الوحدة ورفض الاعتراف بالتعارض أو 
التباین أبا كان » وقد أرجع ذلك الى العسوامل الاتية : 


١ (‏ ) بعد أن رفض الصوفية العقلكمصدر لعرفة بقينية كان من الطبيعى آن‌بر فضوا 


( ۲ ) ان الاعتقاد بالكثرة والتعارض بین‌الوجودات مرتبط بعالم الظواهر ‏ أو عالم 
المحسوسات ‏ وقد رفض + الصو فية موقفاومسلكا ومذها »> وّمن الصوفية اذن ابتداء 
من وحدة الشهود الى وحدة الوجود أن الحزئیات‌التعارضة والوحودات التکثرة المتعددة المتثافرة 
ليست الا اشباحا جسدها الوهم اذ تخت فىوراءها الوحدة المطلقة . 


( ؟ ) يرجع راسل ایمان الصو فيةبالوحدةوراء الكثرة الى عامل سیکولوجی اذ التصوف فى 
نظره موقف ازاء الحياة لا مذهب عن العالم بد :آلا وهو ما بضفيه الایمان بالوحدة من شعور 
بالامن أو السلام فى احضان اللانهائية (. ه) يد يد 


وبحق للصو فية أن ستندوا فى نسقهم مذاالی القرآن © اذ تتجلى عظمة الله فى الكون فى 
انبثاق النقيض عن النقيض : بخرج الحي موالميت وبخرج الميت من الحى ( بونس ۲۰ 4 ۲۱ ) 
و ( الروم : 19 ) ؛ ان الله خالق الحب والنوى بخرج الحي من المبت وبخرح اميت من الحي ذلكم 
الله .. « ( الانعام : ٩۵‏ ) » الذى جعل اکرمن الشحر الاخضر نارا فاذا آننم مله توقدون 
( لس ۰ ۸۰) » استقى الصو فية من هذه الآراتالدالة على عظمته وقدرته عز وجل ب مفهوم 
التناقض ليجعاوه لطريقتهم مسلكا ومذهبا ونسقاومئهجا . 


أما المسلك فقد عبر عنه شيخ طائفتهيالجئيد بن محمد بقوله / يوجد الانسان بالحضور 
و بفقد تالغیاب ۾ ذلك علم العامة المعرو ف )وسیل وجودهم امو صو ف » فاما اهل الخاصة 
والخاصة الختصهه» فان حضو ر هم ففد » ومتعتهم بالشاهده جهد ۰ 


وق السلك أنضاشول حلال الدين الر ومی:ذلك الکروه الذی تصيبنى به أكثر اطرابا لى من 
الرباب » يا من حفاژه أحسن من الصفاء » و قهره‌آحب الى من لطفه » هذه ارك فکیف نورك »و هذا 


٩ (‏ ) د . عبد الفقار مكاوى : مدرسة الحكمة ص ۲۲ دار الکاتب العربی ب القاهرة . 

× ولكنه اصبح مذها عن العالم فى النظرياتالفلسفيةف التصوف . 

بوي التنعسر الصوفى عن ذلك هو الصوفية أطفالق حجرالحق ب 

B. Russel’: Mysticism and Logic 2. 8 ) ۵. ( 
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المأنم فكيف العرس ؛ أنوح وأخثى أن يستمعلنواحى فيخفف عني هذه الشدة كربا » انى 
عاشق فهر ه ولطفه فاعحب لعاشق الضدين » و الله لمن حاوزت هلآ لشو له الى السستان 
لانوحن نواح البلیل فامجب لبلبل يفتح فاه‌لیاکل الشوله والورد ! ای بلیل هذا ؟ وشولانضا: 


لیس عحبا أن تفر الشاه من الذئب » العحب آن‌کون لها منه حیب ؛ ان الحیاة من اصسطلاح 
الاضدآد ۰ 


واما المذهب فقول الرومی ایضا : ان مایبدوتناقضا انماهو انسجام غير مفهوم ۰۰ کیف‌بضیحات 
الرج فى الربيع اذا لم بسك الشتاء » وکیف یثال‌الطفل اللبن بغير بكاء » كذلك بلقی رجل الطریق 
الخير والشر راضپا موقنا بان الالم یکمل ویر قی‌حتی ببلغ غابته . 


وفى الذهب أيضا یدعو شيخ من الصو فیت محیی الدین بن عربي ربه قائلا : اللهم با من 
لیس حجابه الا الثور ولا خفاؤه الا شدة الظهور »سالك بك فى مرتبة اطلاقك عن کل تفیید . 


والنصوف نسق قائم على التناقض »فالصوفية من جهة یدینون بالجبر ولکنهم من 
جهة آخری آهل مجاهدات ومکابدات » بكادالجبر باسم التوكل بکون مرادفا كعنى التصوف عندهم 
فالتصو ف لدی‌ممشاد الدينورى اسفاط الاختیارمم صحبتك للخلق »© كذلك تخذ التوحيد فى 
مفهوم معنی الجبر أذ التوحید لیس محسرداسقاط كثرة الارباب وانما اسقاط كثرة الاسماب 
ذلك أن الوسائط والاسباب مسخرات بأمره »ولا بجتاز الصوفی مقام التوکل حتی یسقط ارادته 
و شجرد من التدبير راضيا بأحکام المقادر . 


ولکن من ناحية آخری جاهد الصسوفیه‌اللفس حق الجهاد » فمن ظن أنه يفنح له شىء 
من هذه الطريقة او یکشف له عن شىء منها پغر‌لزوم الجاهدة فهو فى غلط ؛ وهدابة الله ثمرة 
المجاهدة : والذين <اهدوا فينا لنهدينهى, سپلنا( المنکوت ۰ 54 ) » ويعنى الصوفية بالاحتهاد 
مجاهدة الجسم والنفس معا » اذ لابد من اخمادالصفات البشرية ومفارقة الطبيعة الشهوية ) 
وقد انبئق عن هذا الشق المتناقض بين التوكل والمجاهدة ولزوم الجانبین معا أن اعتبر بعض 
الصوفية أن الوصول انما يتم باجتباء من اللهقبل اجتهاد العبد بيلما ذهب آخرون الى أنهم 
بعد المجاهدات والكابدات تکشف لهم حليل المعاني , 


هكذا بتضح النسق الاصيل من التناقضفى التصوف» الاجتباء والاجتهاد » التوكل والجهاد 
قوم آمنوا بالجبر الى حد أن جملوا انفسهم كرشة فى فلاة تذروها الرياح بين بدى المقادير 
ولکنهم مع ذلك اصحاب الجهاد الاكبر : جهاداللفس . 

وقد ترتب على هذا النسق من التناقض‌آن انخذت الالفاظ والصطلحات معانى مخالفة 
لعناها المألوف بل انهم یمجدون ما اصطلح النا سآن تثفروا منه وان ستهجنوه كالعبودية والفشر 
وخمول الذکر ٠‏ 


كذلك يعبر الصوفية عن نسق الننافض وانثاق النفيض عن الثقیض ف کنر من تعبراتهم: 
السودیه شهود الربوسة » من آراد الحربة فليص ل الصودبة » حقيقة الحرية فى كمال الصودبة »فلكى 
تكون لله عدا حفا يجب أن تكون عن النفس والاغبار حرا ٠‏ 
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عالم الفکر . الجلد السادس . العدد الثاتی 


وكان لابد أن يتسق النهج مع النسق »ومن‌ثم, انفردت کتب الوم بعرض مقاماتهم واموالهم 
مثنی مشنی وبینها تعارض : الفناءواليقاء ‏ الفیبةوالحضور - الصحو والسکر - المحو والاثبات _ 
الستر والتجلی ب الحرية والعبودية ‏ الشريعةوالحقيقة ‏ الرجاءوالخوف ‏ القبض‌والبسط. 
الهيبة والانس - الجمع والفرق » فهذا المنهجفى العرض هو وحده الذی بتسق تماما مع طریق 
القوم ومذهبهم ومن الخطأ أن شفل القاریء عن‌حقيقة التناقض فى التصوف ويظن أن مقصدهم 
اسلوب من أساليب البلاغه أو البیان » بل في صوء التناقض وحده بحب أن تفهم ادعیتهم 
وعباراتهم : آتوب اليك بك منك اليك » با من به‌ومنه والیه نعود کل شىء » أعوذ بك منك . 


وعن هذا النسق من التناقض انبثقت‌جوانب كثيرة من ابجابيات التصوف وسلبياته > 
اما الابحابياث فود نسئی للتصوف أن بحل اشكالات عسيرة أستعصت علسی الحشاره 
الاسلامية فکرا وواقعا . واما السلبیات فقدلزمت عن دقة نسق التناقض دقة لم بلتزم بها 
کثیر من الصوفية فهوت بهم ألى مزالق خطبر قعقيدة وفکرا . 
(۱) © : ايجابيات نسق التناقض : 


أ - فى مجال الفکر : التصوف مخرج لازم ةالفلسفة بعد « تهافت الفلاسفة » - للفزالي 








حاول فلاسفه الاسلام قبل الغزالي -کالفارايی ( ت ۳۳۹ ه) وان سينا (ت 1۲۸ ه) 
التو فيق بين الدين والفلسفة فالدين فى رأهسم سعى الى الحق عن طريق الوحي والفلسفة 
تسعى الى الحق عن طريق العقل » والحق لابعارض الحق » ولكنهم كانوا الى جانب الفلسفة 
أميل » وكانت الفلسفة فى تصورهم التزاما بآراءافلاطون وارسطو فهما على حد تعبير الفارابي 
مبدعا الفلسفة ومنشتا اصولها ومتمما فروعهاويعول عليهما فى قليلها وكثيرها وبر جع اليهما فى 
سیر ها وحظيرها وكد أدى بهم هذا الالتزام مع تر جیح حانبت الفلسفة على الدين ف موا ضسسعع 
الخلاف الى آراء خطيرة تمس العقيدة » الامرالذي ادى بالفزالي ان بكفرهم فى ثلاث مسائل : 


© قولهم بقدم العالم . 


® قولهم بحشر الارواح دون الاجساد 





e FN‏ اي ی با تا هش پیب اعد مب لت وا خر مااي اد أ پیا پچ پم ی ا 
و عوك یت ا سوا یھ کاس رچ ج رل بو تفای چا ا سد بد انلم كم کیت 


و لم نکن الفزالي فى تكفيره اباهم, بدافع عن مذهب كلامي معبن 6 وانما لصب نفسة مدافعا 
عن العقيدة الا سلامبهة تعامه مستع شا بش ق‌التکلمین حمیعا لان خلا فه معهم ۴ التفاصیل 
للفلاسفة الا بعد دراسة عميقة للفلسفة وقدهاجم الفلسفة بسلاح الفلسفة لا بسلا الدين 
وذلك اجدى وابعد اثرا » خلاصة القول تعر ضتالفلسفة لازمه طاحنه كادت تقضي عليها وتفضی 
الى انتهاء دورها ٤‏ الفکر الاسلامي ولم سجد ق انتشالها دفاع أبن رشد عن الفلسفة‌او انتقاده 
للفزالي 4 ذلك ان العزالي كان قد أبرل حدةالتعارض بين الدين والفلسفة على لحو لا سمح 
داجتماعهما معا فى الفکر الا سلامي »© ولما کان الد ین جوهر حضاره الا سلام و فکر ه و تر اثه فان 
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تاج بح 


« تهافت الفلاسفة » للفزالی انما يعني حتميةالتضحية بالفلسفة » وهنا برز دور التصو ف 
بنسقه التناقض ذلك النسق الذى لا سمه فحسب بتعاش الضدین فى فکر واحد وائما 
بانبثاق احدهما عن الآخر » ولكن الامر كانيقتضي تعدبلا جوهريا فى طبيعة الفلسفة : من 
الفلسفة البحثية الى الفلسفه « الشرقية » اوبالاحرى من النظر الفلسقي الاستدلالي الخاضم 
لنطق الحدل الى الحكمة المشرقية القائمة علی‌الکشف . 





وبختلف الباحثون فى نقطة البدء فى تعدیل‌مسار الفلسفة بعد تهافت الفلاسفة «للغزالي »> 
ولمم فى ذلك آراء ثلانة : 


نينا 


© آن الحكمة المشرقية كانت قائمة وكامنةفى فلسفة فلاسفة الاسلام وخصوصا أبن سينا 
فى تصوفه وان ما كاله الغزالي للفلسفة انما ادىالى ترجيح الجانب الافلاطوني الافلوطيني على 
الجانب الشالي باعتبار الاول اكثر روحانی4وافرب الى الدين» ومن ثم كانتاشارة الاشراقيين 
ْ الى افلاطون بو صفه اماما لهم ورئيسا لحكمتهم , 


م ا مجم مسي م ممصي ارسق جب gk “Rei‏ و دوج و يد موصي مما ويه 


بس عع e‏ 


ہے لك ليه با چ“ 


1 © ان الغزالي لم يسع الى القضاء علىالفلسفة وائما هو الذى عدل مسارها » وان 
: فلسفثه كانت متطلقا لما سسمی باللحكمة المشر قبة» وان خصومه من السلفية على حق حن أتهموه 
١‏ بانه فاص فى الفلسفة وعجز عن ان بخرج منها ؛واذا كان هؤلاء الخصوم قد اخذوا عليه أنه خلط 
تعض مسبائل العقيدة بأصول دو نانية فان الذرن بعد وله من الإشرافيين انما سستند ون فى ذلك الى 
: الكتاب المنسوب اليه » مشكاة الائوار » وليس ذلك الكتاب الا عرضا استطرادیا لمقتطفات من 
١‏ ناسوعاتث أفاوطين من حهةه وتاو بلا صو فيا لآبةالنور من جهة اخرى«الله نور السموات والارض» 
( النور ۲۵ ) ( ١ه‏ ) وان الفزالي قد سلم بنظر بةالفيض لدی افلوطین ۰ 


#انه اذا تتبعنا مسار الفلسفة بعدالفزالي‌نجد مذهب الاشراق قد سادهاءوالاشراق حكمة 
۱ قائمة على الکشف يلد » اذ بلفت حكمة الاشراق ذروتها فى ااشرف على بد السهروردی (ت۸۱/هه) 
۱ ای بعد قرن واحد من اعلان الفرالي « تهافت‌الفلاسفة » ثم انساب الاشراق فى فلسفة الابهری 
( ت11۱۳ه ) ونصیر الدین الطوسي(ت ۷ه )والشهرژوري ( ۸۷۵ ) حتی بهاء الدین 
العامل ( ث.ا.إاه ) وملا صدر الشيرازي( ت ,۱۰۵ هه ) الى حد يمكن القول معه أن 
الفلسفة فى فارس والمشرق منذ بدابة القرن‌السادس انما هي الحكمة المشرقية . 


0 واظهر التيار الفلسفيفالمغرب اله لا جدوىمن الدفاع عن الفلسفة الخالصة مهما حاول ابن 
رشد ان بخلصها من شوائب الفیض الذی اضاع‌هیبه الفلاسفة » لان الامر لا بتعلق بتنقية فلسفة 
1 أرسطو مما ران علیها من افلوطبنیات وانما شیام فلسفة على وفاق حفيثي مع الدین » ونجلی ذلك 
فى فلسفة أبن باجه (ات99امه ) ثم فى فص اب طفيل الخالدة ( حي بن شظان » تلك القصة 
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( ۵۱ ) د , عبد الرحمن بدوى : الغزالى ومصادرهاليونائية مقالة بمناسية مهرجان الغزالی فى دمشق ۱۹۸۱ 
بمنامسة الذكرى المئوية التاسعة لمبلاده ص ۲۳۸ ب ۲۲۲ , 


جو ای أنها فلسفة قائمة على التصوف , 
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۳-۳۹۹ ۱ ۳۷ 


عالم الفکر . الچلد السادس ‏ العدد الثائى 


الفلسفية التى أراد ابن طفيل ان سث فيها اسرارالحكمة الشرقية التى تنکشف فيها الحقائدق 
کشفا وذوقا والتى افصح فيها عن امکان العقل‌الانساني بدون تعلم أو اكتساب ان بصل الى 
ادراك الحقائق الروحائية العليا على نحو يتضسفيه التوافق التام بين حقائق هذه الفلسفة وبين 
حقائق الادبان المنزلة . 


خلاصة القول لقدانتشل التصو فالفلسفةمن وهدتها التى کادت تکون فيها نهاتها متسل 
( تهافت الفلاسفة » ولقد افصحت حكم ةالاشراق على أن لا محال للاستقطاب الحاد بين 
الفلسفة والدين » وانما يمكن لاهل النظر من‌الفلاسفة ان بتوجوا بحثهم فى الحقائق الالهية 
العليا وموضوعات ما بعد الطبيعة بمنهج الكشفأو الذوق الوّدی الى اليقين » وبذلك فقط بمكن 
للفلسفة أن تتعايش مع الدين . 


- فى مجال الواقع : ( التقريب بين اهل السئةوالشيعة ) : 


كان التصوف وما زال همزة وصل بينمختلف الفرق‌خصوصا بينأهل الستة والشيعة» 
ليس لان الصو فية من أه لالحلول الوسطى وانمالانهم بدفعون بالمريدين عن المجادلات والشاحنات 
ويميلون بهم الى عدم الانتصار للنفس » ومن ثم فقد اصبح التصوف يجمع بين أهل السنة 
والشيعة » فضلا عن اعتناق أهل السنه منهملافکار شيعية معتدلة كأفضلية علي ونسيتهسم 
طريقتهم اليه » بقول ابن خلدون :انهم لما اسندوالباس خرقة التصوف ليجعلوه اصلا لطر بقتهم 
ونحلتهم رفعوه ألى علي رضي الله عنه ( ۵۲ ) )بل ذهب كثير منهم سنة وشیعه ب ألى اعتناف 
القول بان النبي عليه السلام قد افضى بالعلم الروحي الى علي » بقول ابن الفارض ‏ 


علي بعلم ثالهبالوصسية 


اماعن افضلية علي فيقول فى ذلك السيراجالطوسي ١‏ > لامير المؤمئين رضي الاه عله 
من بين جميع اصحاب رسول الله خصوصيإةبمعان جليلة واشارات لطيفة والفاظ مفردة .., 
وخصال شريفة تعلق ونخلق بها أهل الحقائق منالصوفية ۰0 » كذلك بصف أبن عربي عليا 
أنه ممن يعلمون من الله ما لا بعلمه غيره » وانهمع فضل ابي بكر فان النبي عليه السلام لم 
بشرك معه فى مقام الاخوة الا عليا فقال * علي مني بمنزلة هارون من موسى (۰۰» © تذلك والى 
الصوفية ائمة أهل البيت جميعا وعدوهم منمشابخهم بل عنهم تلقى بعض الصوفية العام 
الروحي > فقد أخذ الجنيد شيخ الطائفة عن سرى السقطي واخذ هذا عن معروف الکرخی 
الذى اخذ بدوره عن الامام الثامن للشيعة علي‌الرضاء . 


واوضح بالتأويل ما كان مشسکلا 








( ۵۲ ) أبن خلدون ؛ المقدمة ص ۲۳۲ , 

( ۵۲ ) السراج الطوسى : اللمع ص 155 . 

( ۵۶ ) أبن عربى : الفتوحات الکية ج ۲ ص ۱۱۵ . 
( ۵۵ ) ابن خلدون : المقدمة ص ۲۲۲ , 
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۳۷۵ 


ولا شك أن هناك التقاء فى كثير من الافكاربين التشیم والتصوف ‏ اذ الدین لدی الفرشین 
طاعة رحل» فالمرجع فى احکام الدين لدی الشيعةهو الامام كما أن من لم بكن له شيخ على حد 
تعبير البسطامي فشیخه الشيطان » ومصدرالعلم لدنى أو الهى لدى الفريقين » وقد أثبت 
الشيعة العصمة لائمتهم, كما اثبت الصوفيةالحفظ لشیوخهم » ثم استقى الصوفية عن 
الشيعة فكرة الباطنية واركانها من الفوث والقطب‌والاوتاد والابدال والنجباء » وفى ذلك شیر أبن 
خلدون الى ان الصوفية التأخرین قد خالطواالاسماميلية واشرب‌کل واحد من الفر بقينمذهب 
الآخر واختلط كلامهم, وتشابهت عقائدهم . 


واذا كانت كل هذه معتقدات وتصورات‌قد تسربت ؛ الى اهل السنة من الشيعة عن 
طریق‌التصوف فان الايمان بازلية النور الحمدي- كنت نورا وائم بين التراب والماء يبد فضلا من 
الاعتقاد بظهور المهدى المنتظر الما هي افکارذاعت والتشرت بين اهل السنة وهي افكار 
شيعية وذلك بتأثير وتوسط من التصوف . 


على أن کثیرا من العلماء - لاسیما من اه لالسلف - قد يعدون ذلك من سلبیات التصوف 
اذ مكن من تسرب افكار شيعية - هي فى نظرهم‌من البدع ‏ الى النساك والعامة من اهل الستقه 
وذلك مما يعد من اثر التشيع فى التصوف 4ولكن الدور الابجابي البناء للتصوف فى هذا 
الصدد انما لزم عن اثر التصوف فى التشیم ١اذ‏ تمكن من تخفيف غلواء عداوة الشيعة لائمة 
أهل السنة » فلطالما اخذ على الشيعة انهم اكثر فرق المسلمين طعنا فى كبار الصحابة > وماذا كان 
يمكن ان يكون اكثر اثارة لاهل السنة من سبالشيخين وتجریح صحابة لم يشهدوا خلافة 
علي حتى بعارضوه كأبي عبيدة الجراج وخالد بن‌الولید » فضلا عن الطعن لا فيمن حاربه فحسب 
كالزبير وطلحة وعائشة بل وفيمن اعتزله کسعدین ابي وقاص واسامة بن زيد وعبد الله بن عمر ؛ 
وكيف لا بنقم أهل السئة على الشيعة وقد سبوا الى الامام الباقر ان كل علم ديني من تفسير 
أو حديث أو فقه پوْخذ عن غير الامام ‏ بالمدلولالشيعي ‏ فهو باطل » وان الله معذب کل رعية 
فى الاسلام لا تدین بموالاة امامهم » هکذا استملت‌نار العداوة والبغضاء بين اهل السئة والشيعة 
وقد ألقى متکلمو الشيعة ابتداء من هشام ب الحكم رت ,هه ) وانتهاء ساقر ا مجلسي 
زت١1١١1!اه)وقودا‏ فزادث نار العداوة والغضاءاضطراما الى أن نقدمالتصو ف‌موّدیا دورهااشهود » 
ولا ترجع مقدرة الصو فیه على التو فيق لحاربتهم شرور النفس بما فى ذلك الغضب والاحن واثارة 
الاحقاد فحسب وائما لا فى طبيعة التصوف من‌تناقض »؛ اله اذا امكن اجتماع اللقيضين او 
بالاحرى البثاق النقیض عن النقيض وكان ذلكنسقا فكيف لا يمكن الجمع بينطائفتينمن المسلمين 
ما دام ذلك واقما ممكنا , 








و لاحل العبارة النى أضيفت الى الآذان وبن‌صلوات‌القيام فى رمضان : يا اول خلق الله . 
وکتابه بحار الانوار في ۲۵ جزءا وهو من اهم کتب‌النشیم الاثنى عشرى ومن اسواها واكثرها ابتدالا , 
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الس بيج بق مضت 


۳۷۹ 


عالم القکر - الجلد السادس . العدد الثانی 


تصو فه سسس دكثير من معتقدأت الشيعة الاثنىعشربة 4 فاستصال مفهوم السرى الشيعسي 
( ای البر اءه من اعداء علي وألائمة ( الى معلى صو في بحت هو بر آءه الانسان من حو له و فونه 
وعدم الالتفات الى النفس بعين الرضا والتركية »كذلك اعتبر السب امرا مبتللا يجب ان تخلی 
أئمة اهل السنهة ومنهم القزالي مع خصومتسه للشیعة 0 . 


وهكذا تمكنالتصوف من أن سدل‌تصوران‌الشیعة من اخلاق مغلقة لا تنضسج الا بروح 
التعصب و الحمود الى أخلاق مفتوحه وتش يع منهاالتسامح والصفاء » وما زال التشیع الان يتأرجح 
بين تیارین متعارضین : تیار بتقارب بين اهسل‌السنة بفضل علماء الشیعه التصوفه » وتیار 
منفلتق پخشی على كيانه من التسامح والانفتاجبتائير علمائه المتعصبين . 
(۲) ب : سلبیاث نسق التناقض : 

التناقض نسق معترف به فى الفکر ولکن+شدر ما هو نسق خصب عمیق فانه غامض دقیق» 
بيترتب عن تجاوز حدوده المرسومة نات وسلبیات » ومن آهم هذه الحدود أن مو ضوعه 
مبحث الو جود ليس غير » فلیس من شأن مفکر ان‌ستخدمه فى غير محاله أو میدانه » ومن حدوده 
کذ لك أنه يعني انبثاق النقیض عن النقیض ولکنها يعني بأى حال استواء الطر فين فى الوجود او 
امکان اجتماع النفيضين فى آن واحد من طرف‌واحد . ومن ثم فان لسق التناقض الوجودی 
لا يتعارض بحال مع قانون عدم التناقض المنطقي , 


ولکن بعض کبار الصو فية قد تردوا فى خطاأمنمجي حين تجاوزوا بالتناقض مبحث الو جود الى 


أ د فى ان القول باستواء الادیان منهجي وخطيئةدينية : 





لا يكون لغير الله چو چو » ویتضح نجاوزه بلس التناقض الى غير مجاله فى هذا الصدد حين قال : 
جج ون دق فيلك تسد سں وعفلسي ف ت لهسسو سں 


هل يمكن أن بنبثق التقدیس من الجحود ؟انهما متعارضان ولکنهما لا بتعلقان الا بمبحث 





(51 ) د . كامل الشیبی : الفكر الشیعی واللزعاتالصوفية ص ٠١١‏ - ۱۲۷ - وراجع غره من متصوفةالشيعة 


“د فى الاخلاق الفلقة والاخلاق الفتوحة ب المجتمعالفلق والجتمع الفتوح - الدين الفلق والدين المفنوح راجع 
کناب برجسون ملبعا الاخلاق والدين , 


جد علد كان الحلاج فى دفاعه هذا ملكيا أكثر من الملكاذ لم بحتج ابليس على الله بهذا التول ب أن السجود 
لا يكون تغر الله ب بل لانه خلق من نار وآدم من طن »ولقد امر سود تكريم لا سجود عادة © ولكن الحسلاج 
جعل من نفسه محامیا عن ابليس ٠‏ 
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۳۷۷ 


التصوف ؛ ابجابیانه وسلبياته 


المنطق والاخلاق والدین والسياسة والجمال‌ضر ورةوجود استفطاب بین‌طر فين لا بلتقیان ولا بستویان 
ولا بنبئق احدهما عن الاخر : ( حق ‏ باطل )( صحة ‏ خطاً ) ( صدق م کذب ) ( خیر - شر ) 
( فضیلة ‏ رذيلة ) ( طاعه ب معصية ) ( ابمان _كفر )( صلاح ب فساد ) ( اخلاص - خيانة ) 
( جميل ‏ قبیح ) ( علم ‏ جهل ) » ومن ثم کان‌انکاره سبحانه لتوهم استواء طرفي القيمة : 
( قل هل توي الذین بعلمون والذین لا بملمون؟( الزمر ٩۰‏ ) » افمن كان موّمنا کمن كان فاسفا 
لا ستوون » (السسحدة : ۱۸) » « قل لا بستوی‌الخبیث والطیب ... » المائدة : ۱.۰ ) 4 « وما 
ستوی الاعمی والبصیر ۰۰ (فاطر ۰ )۱٩‏ واخیر!( لا سستوی أصحاب النار واصحاب الجنة .. » 
( الحشر ۰ ,۲ ) 


الحدان التعارضان فى مبحث القيم لاستویان ولا ينبثق احدهما عن الاخر بای حال 


كذلك اخطأ ابن عربي حين تصور وح دةالاديان او امكان أنبجمع القلب مختلفالمعتقدات , 


عفد الخلائق ف لاله عفادا وان اعتقدك جميع ما عفدوه 
و قوله : 
و لسسست لاوتسان وكعبة طائلف والواح وراه ومصحسف قرآن 


ومن الخطأ تصور ان القول بعالیه الادبان اواستفراق الذاهب والعتقدات حمیعا ی مذهب 
واحد لازم عن التسامح فى التصو ف » لانه من الناحية العقلية : فى الانمان باستواء الحق والماطل 
نصرة للباطل على الحق فلا حباد بين الخير والشر » ومن الناحية الواقعية كانت هذه فى شتی 
مصور التاریخ دموی حرکات سرية واحزاب اقلیتسعی الى افرض سياسية ابتداء من فرق 
الباطنية او الاسماعيلية وانتهاء بالماسونية » ولايؤمن بها الا مضلل او مغرور . 


ب - فى ان الفول باستواء الخبر والشربدعوى الامر النكوبني خلط وليس بين مبحث 
الوجود ومبحث القیم : 5 

سودّى أبن عربي بين صفات الجمال وصفات‌الجلال وکلاهما اسماء حسنی لله وصفات تنسب 
اليه » ومن ثم ففي زعمه ليس البر والاحسان‌باسمی من سفك الدماء والفساد ف الارض ؛ 
فالاول مظاهر لصنات الحمال والثانية مظاهمر لصفاث الحلال » والعصية من العبد كمال او هي 
جلال لانها مظهر لاسم النتفم الجبار . 








بو من الشجر الاخضر نارا « بخرج الحي من الیت‌ویجخرج المبت من الحي » فالشجر والنار والحياة والوت 
موجودات او موضوعات متعلقة بالوجود , 
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۳۷۸ 


عالم القكر ‏ المجلد السادس ‏ العدد الثالی 


وفى تسسوية ابن عربی بين الخير والشر أوبين الابمان والشرك ميز أبن عربى بين ما سسمیه 
الامر التكوينى وبين الامر التكليفى » والامرالتکوبنی هو القانون الذى قدر على الموجودات 
أزلا آن تكون يما هى هليه والمتعلقة بعلم الله الأزلى؛ومن ثم فأفعال جميع العباد من مؤمئين ومشر كين 
متفقة مع الامر التكوينى ومن ثم فلا فرق بينالطاعة والممصية أو الخير والشر ولا تسمی كذلك 
الا بطريق العرض . 


واذ اسقط الاختلاف بين الخير والشر فقداسقط مبرر الثواب والعقاب » فلا عذاب ولا 
ععاب فى الآخرة وانما قال الخلق الى النعيم القیم» والفرق بين الحالین انما هو تفاوت التحقق مع 
الوحدفالذاتية مع الحق ؛ والرد على ذلك اننظرية وحدة الوجود انما هي نظربة تتعلق بمسحث 
ألو حود فتقيم الوحدة وتلغي الكثرة بين الو حر دات الو احب منها والممكن » فما الكثرة الا وهم وعر ض 


من حق أبن عربي أن بفسر الوحود كما شاءق ضوء مشكلة الكثرة والوحده و هي مشكلة 
تتعلق بم ث الوجود ؛ ولا اعتبار لها فى عالم القيم القائم على الثنائية المطلقة بين حدين لا سبيل الى 
التوحيد او الاستواء بينهما , 


لقد كان خط المذاهب وما زال فى ان بتجاوزالتفسیر حدوده الى غير مجاله » اخذ على رحال 
الكنيسة انهم اخضعوا جميع مظاهر الفكر للدين فتجاوز الدين حدوده المرسومة له » ثم اخذ على 
اصحاب النزعة العلمية انهم ارتكبوا نفس الخطاالذي اخذوه على رجال الكنيسة اذ ارادوا ان 
يخضعوا جميع مظاهر الفكر لقيمة العلم بمای ذلكالدين تأقاموا اديانا ممسوخة زائفة تحت دعوى 
الدين الطبيعي حيئا ودين الانسانية حينا آخر ؛كذلك شطح الخيال بكبار الصوفية فتجاوزوا 
بنسق التناقض مبحث الوجود من جهة وفسرواقيم الدين والاخلاق فى ضوء نظربة لا تتعل ىق 
الا بمبحث الوجود من جهة اخرى ؛ بينما لا شان لنظرية وحدة الوجود بالعتقدات ولا بالاخلاق . 


خاتمة : 





ادا كه ملعب السلفيين » انه بلا شك حصيلة قكر مسلمين لا يشاك فى اخلامي للدين » ولیس 
١ ١ 5 0 ۴ . 5 + 11‏ 
اجنبية بونانية وغير يونانية > وانما لان الرسول‌علیه اسلام لم يكن صوفيا ‏ پال‌دلول الذی 
آوردناه ‏ هذه المقالة عر اتم ف _ 2 ۱ ۱ ۱ 

۳ گ عن التصوف كما لم یکن‌علیه السلام شاعرا » والتصوف والشعر صنوان 


9۸ 











۱ ۳۷۹ 


التصوف ٠‏ ابجابياته وسلبياته 


سقيان دماء وأحد ين ۰ اله منهل العاطفة الاسی‌تأبی العقل م لفد حرم الله سسحانه عليه اله ر 
(( وما علمناه الشعر وما پنيفي له ) ( بس : 1٩‏ ) لا نك اراد لد ولرسل هم | ان 1 فرظ | بعقولهم 
فى دعواتهم لا أن بفقدوهای دعاوى وشطحات , 


ماذا تقول وقد زل صوفية كبار » وبرلةالصوفية يفتس خلق كثير : هذا الفزالي حجة 
الاسلاميقول فى باب التوكل » أن الئاس برز قون‌بذل السؤال أو بالنصب » اما الصو فية فياتيهم 
رزقهم بعر ان يسخر الله من بوصلون لهم رزقهم بغير انتظار ثم يورد هذين البیتن : 








ری قلسسم, الفقضساء يما کون فيان التحر رك والب کون 
حون منك أن تسسعى لرزق وسرزق 2 عش اواله الحشسبن (۵۷) 


كأنه وهو حجة الاسلام قد اذهله التصو ف واسكره فانساه قول الله تعالى : « فامك. وا فى 
مناکبها وكلوأ من رز قها » ( اللك ۰ ۱۵ ) » فعلق _عز وجل الرزق على السعي فى الارض لا علي 


وهذا جلال الدين الرومي يبعد الناس عنالعلم الكسبي لانه يحول دون العلم اللدنى : 


۱ 
۱ 


حيث انك قد بلغت سطوح السماء فبحثك عن السلم أمر غير مقيول 


مرة أخرى سرت فى الرومي آفه التصوف فأذهلته وانسته قوله نعالى ۰ ١‏ قل هل ستوى 
الذين بعلمون والذين لا بعلمون » ( الزمر ۰ 09 انما بخشی الله من عباده العلماء» (فاطر ۰ 8؟)) 


بل كان أول تنریل من الله على نبيه واول امرالهي : « اقرا باسم ربك » مع ان الرسول قد بلغ 
عشان السماع ۰ 


ولا أبن عطاء الله طالب المرسد ف او لالمقامات أن ثوب عن التدبیر لا نه شرك بالربوبية 4 
ويميز بين العبد المتجرد والعبد المتسبب فیجمل‌الاول فى منزلة اسمی من الثاني : لن بجمل الله من 
تفرغ لعبادته وشفل او قاته به كالداخلف الاسباب؛ولوكان فيها متقنا » نالتجرد افضل وما هو فيه 
اعلی واکمل (۵۸) مدید . 





( لاه ) لفزالی : احیاء علوم الدین - الجزء الرابع _باب التوکل ص ۲۲۵ ۰ 


ب استدراك : ممائلة التصوف بالشعر ليست مطلثةمنطلق التصوف دینی اما الشعر فلا یتعلق بالدین اثماتا 
او نفیا ولذا يقال تصوف اسلامی وشعر عربی » آغلب‌موضوعات الشعر العربی الماح والرثاه والهجاه والفخر »> 
والمدح تزلف ونفاق والرثاء نواح وعویل کسویل النساءوالهجاه سب وقذف والفخر فرود وخیلاه » من أجل ذلك 
ذم القرآن آغلب الشعراء (« بتبعهم الفاوون ب . د یقولون‌ما لا یفعلون ب وما علمناه الشعر وما يلبفى له » على أن 
فة الشعر ليست فى موضوعاته وانما لانه بدوره پسنند ال ىالعاطفة الجردة من العقفل » ومن ثم حرم الله على الانمیاء 
أن یکونوا شعراء » ويبدو أن ذلك يجب أن يطرد فى گل‌اصحاب الدعوات وواضعى الایدیولوجیات ومن ائم بافکارهم 
الناس . ومن ناحية آخری النقى النصوف بالشعر فيالشعرالصوفى » سما النصوف بالشعر من جهة موضوعه ولکن 
مكن الشعر للتصوف أن يكون اشد تخديرا واقرب تغريرا , 
( ۵۸ ) ابن عطاء الله السکندری : التئویر فى اسقاطالندیی ص ۲۲ 780 . 


مو الئزمتا فى نفد کبار مفکری الاسلام بالقول الآئور من الامام على : اعرف الرجال بالحق ولا تعرف الق 
بالرجال اعرف الحق تعرف اهله » فكل یوّخذ من كلامهويترك الا دسول الله فیما بلغ عن ربه . 


04 ۰ 





۳۸۰ س 


عالم الفکر - الجلد السادس 2 العدد الثاني 


لم برد الله لرسله أن بتصوفوا لانه لم پردلهم مثل هذه الزلات » على أن ذلك لا بعنی أن 
نقول فى الصوفية ما قاله افلاطون فى الشسعراء :ان نكللهم بأكاليل الغار ثم أن نشيعهم خارج 
الدنة مصحویین باللعنات » لأن للتصوف دوراايجابيا هاما فى الدين بتعذر أن يكون عنه غنی أو 
له فيه بديل » ولان آفة التصوف مم خطورتهاليست عسيرة على التحصن ضدها > معالاعتراف 
بالالتزام بالشريعة ك « مصل » للوخاية من ۲فةالتصوف فانه وحده لا یکفی » لان الصو فية 
لا بعتر فون اذ شطحون واذ يزلون انهم بذلك قد نقضوا أحكام الشربعة » ولن بعدموا التأويل 
والتماس المعاذير فى اشد الشطحات نکرا » وانمالا بد من لجام العقل » هبة الله للبشر 9ب حتى لا 
تصیح صوفي حين تمأ شاه أو بصيح بغاء وهو فى وجده قائلا : لبيك (أو حي ) . 







ولیس العقل الذی قدمه متفلسهةالصو فية » انهم قد وضعوا العربة أمام الحصان © 
اذ تصو فر حيث كان ينبغى أن يتفلس فواوتفلسفوا حيت كان ينبفى أن بتصو فوا » فليس 
باتدوق ولا بالتصوف يفسر الوجود والكون ؛وليس باستلهام افلاطون وأفلوطين وغیرهما من 
الفلاسفة يتم الوصول الى الله » لقعد خلطواالعقيدة بالفلسفة حتى افتتن الناس فظنوا أن 
نظرية فلسفیه بحتة کوحده الوجود يمكن أنتكون موضوع اعتقاد وأنتكون بديلا عن التوحيد: 


وانما العقل الذى وصفه الحارث المحاسبى. من كبار الصوفية ‏ بأنه غريزة اقام الله به 
الحجة على البالفين اذ خاطبهم من جهة عقولهم »انه اللور فى القلب ؛ كالئور فى العين » انه صفوة 
الروح وخلاصتها وخلاصة كل شىء لبه ولذاسمي العقل لبا » « انما يتذكر أولو الالساب » 
٠‏ ولا بد أن بعتاد العبد النظر والتفكير والتذکرلیکثر اعتباره ويزيد فى علمه » فمن قل تفكيره 
فل اعتباره ومن قل اعتباره قل علمه وبان نقصه‌ولم بجد طعم البر ولا برد اليقين ولا روح الحكمة 
.٠‏ وما أقرب من اضرب عن النظر في حياتهمن حياة البهائم التى لا تعرف الا ما باشرته 
بجوارحها )۵٩(‏ . ذلك العقل الذي وصفه الفزالينی کتابه الاحیاء بأنه منبع العلم ومطلعه » ووسيلة 
السعادة فى الدنیا والآخرة > ثم آورد حسدیشرسول الله:یا أيها الناس اعقلوا عن ربكم وتواصوا» 
بالعقل تعر فوا ما أمرتم به وما نهیتم عنه واعلمواانه بنجدکم عند ربكم (.1) . 


وخلاصة القول فى النصوف انه کالطعام‌انشهی أو الفاكهة اللذیذة » ولکن آفنها آنهما 
سريعة العطب » لذة التصوف لا تحول دون‌عطه » وعطه لا يعني تحریمه » وانما يجب ان 
يغلف بالشرع كما تفلف الفاكهة صيانة لها »ولكن التغليف لایحول دون عطب من الداخل ومن 
تم استحدث الانسان التبريد » وتبريد التصوف‌تبریدا يحول دون سخونة هذيان المحمومين 
من اصحاب الشطحات والاحوال انما بکون‌بالعقل » ( آولئك الذین هداهم الله واولئك هم 
آو لوا الالباب ») , 


والله ولی التوفیق . 


٩ (‏ ) الحارث بن اسد الحاسبی : السائل فى أعمالالقلوب والجوارح ورسالة في العفل 


1١ (‏ ) الفزالی : احیاء علوم الدين ج ۱ ص ۷۲ . 


5. 


ص ۲۳۱ س ۲۵۹ , 


٩ 515 








۳ 


1 
1 
1 
0 








ظ 


یی موب يبه پیب و یود 


ہد دا یب اد یات ودب کید 


+ ان مسبتف ود يبي مرو جیگ یوج بر - 


ST اح‎ ۰ 


۳۸۱ 


عبدالعزیزمجمد السرکی 


من الهتد وگب ها لیا لاست لام 


4 الفکر الهندی فسل محى ء الاسلام + + 
3 الفكر الهندی رد التشار الا مسارم ۰۰ 


لو دعوة الفكر الهندى للوحدة الدشه ء٠‏ 


مر الفكر الاشلامى بتجربة فريدة فى الهندتستحق الدراسة والبحث » اذ خاض فيها 
صراعا متواصلا مع الفكر الهندوكى حتى استطاءأن يدعم وجوده فى العقلية الهندية ؛ بعينها من 
ناحية على التخلص من الاتجحاهات الوثنية ؛ويمكنها من ناحية أخرى على تصفية فكرتها عن 
التوحيد من كثير من الشوائب الأسطورية . ولماعجز الفكر الهندوکیعن اذابة الاسلام فىالهندوكية 
كو سیله للمحا فظه‌علی التر اث الهند و کی و استیماب‌الاسلام فى ثناباه ظهرت دعوة الوحده الديئية 
لتصهر الهند و كية فى الاسلام » وتصهر الاسلامق آلهند و كيه ؛ فکانت محاولات التوفيق بب 
الدیانتین . الا أن هذه الحاولات ادت الى نشاه‌دیانات جديدة نشرت مزیدا من البلبلة الفكرية 6 
وأفقدت الامل فى تحقيق وحده الدولة على أساس من التحانس الدینی . وآخیرا ظهرت بوادر دعوة 
ترى ان وحدة الدولة لایمکن أن تقوم الا علی‌اساس من وحدة اجتماعية » تحفق التجانس بين 
شتی الحتمعات الهندنة ... 


۰۰۰ 
11 
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۳۸ 


مالم الفکر - ااجلد السادس - العدد الثانی 





أولا : الفکر الهندی قبیل مچیء الاسلام 


لم بكد الفكر الهندى ب فى آواخر القسرن‌السادس الیلادی وأوائل القرن السابع الیلادی 
ب بخلص من الصراع بين الفكر الفيدى وألفكرالحر الى تكوين فكر هندوکی حاول أن حتوی 
مختلف النزعات الآررة والدرافيدية واليوذبةوالجانية () حتى تشعب فى ثلاثة اتحاهات 
رئيسية کونت کشا من العقائد والمذاهبوالنظرباتث : 


(أ) الفكر البرهمى 
( ب ) الفکر الفشنوى 
( ج ) الفكر الشیفی 


وذلك علاوة على الفکر البوذی الذی ام بجد بدا من أن يستوعب بعض تعاليم © و لنتهججح 
اسالیب الحدل ١‏ لعقلی حتی ر 2 بستطیم أن بحا ففل على أصو له 6 و بحد أو د ضب 4 فقو به ف العقلية 
الهندنه .., 


ولقد انبعثت الانجاهات الهندوكية الثلائثةأساسا من عقيدة الثالوث الالهى التی تضم فى 
وحدة ثلاثية : تس 


بر اهما Brahma‏ »¢ » کسر الآلهة ۰۰ وألالهالخالق 6 و فشنو اnطیز۷V‏ .. الإله الحافظ 
للكون » وشیفا ۵ الاله الدمر للشر , 


و کل ما نعرفه عن هذه الانجاهات مستمد اصلا من اسفار الپودانا :هرورم التى ليست 
الا مجموعة من الحکایات والاقاصیص الدبنيةالتى تروی الفکر الفو کلوری الهندی خلال‌القرون 
الوسطى على لسان الزهاد والحکماء . 


(۱) الفکر البرهمی : 


فى هذه الفترة اخذ اثر الفكر البسرهمىيضعف تدریچیا بضعف نفوذ براهها كبر الآلهة 
الذى تصوره كتب الپورانا على انه أحمر اللون حرجت من جسمه الجميلة سارا سقاتى 
لا وهی فادة بیضاء اللون * ترتدىملابس بيضاء » تجلس على زهرة اللوتس وهی 
تسبح فى الیاه تعز ف على آلة موسيقية ٠‏ فانیهربراهما بحمالها ؛ وسحرته انفامها ااوسيقية ع 
اللي م تاع أن يحيد بصره عنها > واستولی‌الخجل على ساراسقانی » وحاولت أن تتخلص من 
نظراته المدلهة فاندفعت بمنة » الا انه سرعازما ظهرت لبراهما راس ثانية جهة اليمين اخذت 
تحملق من جدید فى ساراسفاتی .. فتحرکت فؤالحال صوب اليسار » فبرزت راس ثالثة على 
اليسار حتى لإبحرم براهما من متعة روبه‌ساراسفاتی لحظة واحدة > ولا حاولت الاختفاء 
خلفه اطلق داس دابعة خلفية تحملق بهیام‌وشوقق ساراسفاتى حتى اضطرت الى أن تصعد فر قهم 


كينت 


( انظر مقالنا عن : « نشاة الفکر الهندى وتطوره فيالعصور القديمة » مجلة عالم الفكر . الجلد الاول , العدد 
الثالث » ۱۹۷۰ , 
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AT 


من الهندوكية . ۰ . الى الاسلام 


ولكن ذلك لم یمنع من ظهور رأس خامسة تتحه‌ببصر‌ها الى أعلا وتطیل النظر فى ساراسقاتىالتى 
استسلمت ف الثهابة لطلب براهما حين ناشدهاان تقبل أن تكون رفيقته . وانجبت له من الابناء 
الكثيرين كان بينهم آلهة أخيار وشياطين أشرار . ولا تعتبر ساراسفاتی‌ام الآلهة فقط » انما قدست 
كذلك على آنها ربة السحر والحمال والفتنةا لخلاقة ؛ التی تلهم الفنان بما بتوصل اليه من 
آنفام وشعر » وتوصی للحكيم بما سستشفه من حكمة .. 


اللا أن الصورة الفولکلورية لبراهماوساراسقاتى لم تظل هی السائدة على العقلية 
الهندية » اذ سرعان ما ظهرت آلهة تنافس براهماودخل معه كل من قشئو وشيقا فى صراع على 
السيادة ٠‏ وبینما النزاع بينهم على أشده تذکرلنا البورانا أنه لفت أنظار الآلهة الغلاثة انعاق 
عمود من النور المشتعل من المياه له بريق مشات‌الشموس ۰ ولعر فة كنه هذا التور اتخذ براهما 
شكل البجعة وصمد الى عنان السماء محاولاالوصول دون حدوی‌الی قمة ذلك الضوء . بینما 
انخذ فشنو شكل خنزير ضخم هبط الى أعماقالمياه » محاولا الوصول دون جدوی الى قرار هذا 
الضوء . وبعد الاف السنین من صعود بر أهماوهبوط فشنو اعترف كل منهما بعجزه عن کشرف 
کنه الصاعد الى عنان السماء من اعماف الیاه »وعندئذ ظهر لهما شیفا واخبرهما بأن عمود الثور 
ما هو الا « الجوهر الالهی » الذی لایستطیع احدمن الآلهة أن بد رکه بمفرده . وبذلك نتج عن 
اجتماع براهما و فشنو وشیفا فى الوث الهی‌موحد قوة کبری تعر ف کل شیء » وتقدر على كل شىه؛ 
ولم بعد براهما کبیر الآلهة بل محرد اله فى الوث‌ستساوی فيه مع فشنو وشیقا .. ولا حاول 
براهما أن بتعاظم على شیفا براسه العلیا نطرالیها غاضبا بعینه الوسطی الثالثة وحرقها . 
وشهد ذلك على ضعف نفوذ براهما أمام زیادةتفوذ فشئو وشیقا (۲) . 


التقليدية . . اذ ظلت تعتبر براهما الاله الخالق »بل أن دخول الاسلام فى الهند لم بضعف كثيرا من 
قوة تاثیر هذه المذاهب على العقلية الهندوكية : 


| س أن مذهب آو تارا ممئسا Mimansa‏ 2 ظل مخلصا لبراهما على الدوام » لصوره 
على أنه مطلق متحرر من داءة الولادات والوت »توصل اليه عن طريق العرفة الحدسية التى 


الا أن بقية المذاهب الهندية تستمدهندوکیتها من ايمائها بأسفار الفيدا .. وان‌کانت 
فلسفاتها تجمع بين الاتجاهات القیدیه والبوذيةوالجانية » مما سين تبادل التأثير بين مختلف 
العقائد الهندية على مر العصور .. 

۲ ل أن مذهب سامخا Samkhya‏ الذیاسسه كابيلا واامو× بدعو الى أن الوحودمکون 
من مبداین اساسیین ٠‏ الروح ؛ بوروشا ووبونم والمادة ۰براکرتی ناعلمع۳ وان الارواح لا نهائية 
العدد خالدة غير متفيرة كلها وعى خالص ..بینماالادة خالدة ابضا » متجانسة الجوهر » تالف 
ا ل 
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عالم الفكر ‏ اتلد السادس - العدد الثائى 


منها مختلف الظاهرات الطبيعية وشتی الكائداتحسب تناسق عناصرها الاساسية الثلائة » من 
الثالثة » ولکن الروح هي التی ترود الحیساةبالشعور والوعی وتمکن المادة من ان تمرف ذاتها 
۰ الاان هذه العر فة لا نتم الا اذا تحررت الروح‌من الادة بعد أن تدرك تمایزها عن الادة .. 


۳ ولا بختلف الذهب اليوحى . الذی‌اسسه باتاتجالى الوزدةوم عن مذهب سامخيا 
من حيث ثنائية الروح والمادة .. الا انه لا يقفاعند حد ادراك التمييز بين الروح ولادة » وان 
هتم كذلك بأساليب السلوك التى تساعد القوةالواعية على ادراك هذا التمييز .. 


؟ ‏ بيئما بعد مذهب قباسیشیکا Viaseshika‏ الذی انشاه کانادا ولومة1 مذهب.ا 
واقعبا .. أذ بری أن عالم الطیعة ستکون أساسامن ذرات دقيقة غير مرثية لا ذهائية العدد » خالده 
تلتشر فیها آرواح لا نهائية العدد » خالده حیبست الادة بقوة خفية غير مرئیه ۰ تفاس فيها 
الالام ولا راحة لها الا بالتحرر من سحن الادة عن طر بق العر فه ؛ سواء کانت العر فة الفيدية أو 
المعرفة الاستدلالية ٠.‏ 


0 - وكاد لانکون هناد خلاف بذكر فی مذ هب سایا Nyaya‏ الذى وضعه حو تاما Gotanma‏ 
عن مذهب فيا 2 سیشیکا م فهما ر لعتنقان نفس النظر دة الذرية وثمانية الو حود من ماده وروح 3 


5 فى حن أن مذهب دور فا ميمالسا 3 وموم الذى ألفادستوره حايمينى 
Jaimini‏ نعف عند حدود أسفار الفيدا »ويبرى ان كلماتها لم تصدر عن اله أو انسان, انما 
انبعثت من ذاتها وانها وحدت منذ الازل وباق ةللأبد » وأن حقيقتها مطلقة » ولذلك بتحتم 
معر فتهبا والامتشال لأوامرها ونواهيها واداءطقوسها وشعائرها ... () 


وبذلك فان جميع الذاهب الهندوكية تکادلا تعطي « الحقيقةالالهية » أهميةخاصة » وترى 
أن طريق الخلاص کون اما بالتأمل والعر فة » اوبالحاهدات » او باداءالشماثر والقرابین الفيدية ء 
فیما عدا مذهب أوتارا میمانسا الذی بو كد ان الكمال لاتم الا عند اتحادالروح ببراهما . ولذلك 
بعتبر هذا الذهب الاساس الاول ذهب القدانتا, وشصه یکلمة وامهلء۷ نهابة الفيدا ونهایهالفکر 
الخاضم خضوعا ناما للتعاليم الفيدية . ولايذهببعيدا اذا ما زعم احد ان مذهب اوتارا میمانسا 
قد وضع الفکر الهندوکي على مشارف وحدةالوجود المطلقة عندما اطلع على فكرة التوحید 
الإسلامية . 


( ب ) الفكر القشنوی : 


ولكن الفكر الفشنوى كان من بين العواملالتى عاقت توضيح فكرة وحدة الوجود فالعقلية 
الهند به بما آشاعه من أساطير وعقائد » تختلط فیها فکر ۵ الاله الو احد بالتعدد » ممأ أحاط فكر 5 
الالوهية والوحدة بالغمو ض والابهام + ليك أ نالعقائد القشئوبة اكتسبت شعبية عر دضة مين 





ر ۳ » آنظر هقالنا عن : « نشاة الفكر الهندى وتطوره‌ني العصور القديمة » مجلة عالم الفكر ... ) ... ؟ ... ؟ 
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Parasara‏ وال فياشا Vyasa‏ مو سس مذهب او تارا میمانسا) و تصور فشلو على آنه هو الر وح 
المطلقة ؛ وانه خالد لا نهائي » وکامل لاشفیر , وأنه يضم كل شيع فى الوحود فى وحده والساجام 
وتناسق ٠‏ و لعتس فشسئو کذ لك النظم للک‌ون و حافظه من الشم + . ولذ لت بتقمص صورا أرضية 
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ولقد أثار مابتيربا فى حواره مع أستاذهباراشارا مشكلة كيفية صييرورة اللامحدود 
محدودا أو تحول الخالد الى متفیر . أو تبدل‌آلواحد الى متعدد ۷۰۰ أن سفر بهاحاقاتا بورانا 
Bhagavata Purana‏ حاول أن بحل هذالتناقض بأن زعم بأنه لم يكن هناك منذ البداية 
سوى فشنو .. وان جميع الخلو قات ليست فالحقيقة الا مجرد مظاهر ذاتية لفشنو.. فلابو جد 


شىء مستقل عن ثشنو او خارج عنه .. وحتی‌عند زوال الكون وفناء الخلوقات فان هذا 0 

N 5 5 5 ۰ ۳ ۳ ۰ 0‏ 
الزوال وذاك الفناء ليسأ ألا مجر د ذوبان الاشاءمعالز منی وحود فلو ولا فی سو ی فشسلق . ۰ 0 
وما قبل فشو أن بتجسد فى صور الكائنات الارضية الا حبا فى البشرية ورحمة بها وتعاطفا 0 


مد سر 2 ی 





بخدمة الانسانية .. وما أشبه روح اللعب (ليلا)هذه بالروح الرياضية التى تقبل الظهور ف‌العالم 0 
المحدود المتغير لتدخل فى صراع مع الشر بنوازعخيرة بفية القضاء عليه .. بل ما اشبه ليلا وإ 00 


A, 


بالروح الغنية التی‌ترضی أن تصبالافكارالر وحیذفی قوالب مادية فنية حبا فى الجمال .. ولذلك 
فان تحسدات قشنو لا تحد من حقيقته ولا تنقصمن عظمته . 
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۱ وقد بتقیص فشكو کلیا أو جزئیا ‌نجسدات تختلف فیها مظاهر الالوهية .. فتبدو 
۱ الالوهية واضحة فى تجسده السابم فى راما ..وبرز فى كائنات لا هی بشربة ولا هي حيوانية 
۱ مثل تجسده الخاسس .۰ بل اول ما خسرم‌للناس تقمص کائنات آبعد ما تکون عن الألوهية 
۱ کالحیو انات » مثل تحسدانه الثلائة الاولی ...واذا كان الشائع أن تجسدات قشنئو النی ظهر 
۱ فیها على الارض‌هي عشرة تجسدات » فان هنالدروایات آخری تذکر ان عدد النجسدات بلغ اثنين 
۱ وعشرین ۰ على أن التجسدات الحقيقية لیست‌محدد: العدد ۰۰ آما عن التجسدات العشرفالنی 
| ورد ذکرها فى كنب اليورانا فلفد ظهر منها حنى‌الآن نسعة تجسدات فط ۰۰ اما التجسد 
1 العاشر فهو التجسد المننظر الذى يتوقع الناسظهوره من حين لآخر + ومهما يكن من شىء فان 
ظ تجسدات قشنو العشرة بسکن تلخيصها علىالوجه التالى : 

: اس لقد سبق أن جاء ذكر التحسد الأوللفشئو فى ملحمة الهاباراتا قبل أن بتعرض له 
۱ كتاب قوانین مانو (ه) واسفار الپورانا .. 

۱ 


1 
1 


Bnerjee, A.K. : The Vishu and Bhagavata Puranas, History of Philosophy : ) ( 
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بحکی أن سمكة صغيرة وقعت فى بد مانو( آدم الهند ) فطلبت‌منه آن‌بحفظ حیاتهاویحمیها 
من السمك الكبير بان يتعهدها بالرعاية حتى تکبرثم يلقيها فى المحيط » على أن تنقذه من طو فان 
قريب سيفمر الارض ويغرق كل كائن حي . فلمااستجاب مانو لطلبها نصحته بأن يبنى سفيئة 
ليأوى اليها عند الطوفان . . وتعهدت بان تسحسهذه السفينة الى أن بنتهى الطو فان الى بر الامان 
ودذلك انقذ فشنو الذی تحسد فى السمكة مالشيا ورواو الانسان الاول ( مانو ) وحافظ على 
ذربة البشر وحماها من الاندثار . . 


۲ - ولا غمر الطوفان الارض مرة أخرىوغر قت الکنوز الالهية » خاصة الکتب المقدسة 
والرحیق المقدس الذى يمد الجمیع بالقوةوالقدرةاتفق الالهة والشیاطین على التعاون من أجل 
انقاذمده الکنوز» فاستمانوا على لف حبل ماندارا ورولرهN‏ بالشعبان قاشوکي 75011 لخض 
محيط الحلیب قويا بسمح بخروج الکنوزالفمورةنی آعماقه بشد طرف الئعبان شدا قویا متواصلا . 
الا أن هذا الشد كان من القوه بحیث آدی الی‌خرق قاع الحیط » واحداث هزات أرضية 2 
واندفاع أمواج من البحر كادت تقشى علىالحيوانات الائية » علاوة على غرق الأرض . 
فماكان من قشنو الا أن تشكل فى صورة سلحفاةضخمة وسن استقرت فى قاع المحيطا تحت 
جبل ماندارا حتى يتم خض محيط الحليب دونأحداث أى دمار » فخرج القمر من الحیط 
على شكل هلال فأخذه شیفا وزين بها جبهته »و خرجت لاكشمى أمنتطة1وة1 ربة السحر 
والجمال والثروة والحظ السعيد فى قلب زهرةلوتس فصعدت الى السماء واتخذها فشسنو زوجة 
له .. ولكن لما خرج کوب الرحيق القدس تصارعالآلهة والشياطين من أجل الاستيلاء عليه . . 
فاضطر فشنو أن یتخفی فى صورة جنية تدعىتيموتاها موروننم‌مین» أخذت تفرى الشیاطن 
بسحر جمالها و فتنتها الخلابة ٠‏ وبيئما هم منشغلون بالتودد اليها غافلتهم وخطفت کاس 
الرحیق القدس واعطته للآلهة .. فما أن شربوامنه حتی استمادوا قوتهم وطردوا الشیاطبن من 
السماء واستعاد الاله اندرا سلطاته الالهية 3) 


¥ 


۲ ب وحدث أن الشيطان هيرانياكثسا مماردمیزت1 قذف بالارض الى أعماق المحيط 
وعرض البشر نة للفرق .. الا أن فشنو سرعانما ظهر فى تجسده الثالث وتقمص خنزيرآ ضخما 
فارائا منمرو۷ ودخل فى عراك طویل مع هذاالشيطان حتی تمکن من قتله » ورفع الارض‌علی 
تابه » واتقذ البشرية من الطو فان ۰ (۷) 


وهکذا كانت تحسدات قشنو الثلائة الاولیی صور حیوانات ارتبطت بانقاذ السشرية مسن 
الطوفان » سواء كان هذا الطوفان من فعل‌الطيعة أو من فمل الشباطين » فى حين أن تجسده 
الرابع كان فى صورة تجمع بين الانسان والحيوانوتجسده الخامس فى صورة قزم انقلب الىعملاق 
بغر ض حماية الناس من ال ملوك الاشرار الذين يعادون رجال الدين»و بحولون عبادة قشو ونشر 


Oroon Ghosh : The Dance of Shiva and other tales from India, op. cip. )">( 
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التعاليم القشنوية يبن عامة الئاس ۰ وحيث آناللوك كانوا عادة من طقة الكشائرية فان مشل 
هذه النتحسدات توحي بمحاولة قنشئو للندخل من حين لآخر لحفظ النوازن بين المسراهمة 
والکشاتریا ونخفيف حدة الصراع بینهما ٠‏ 

1 حصل الملك هيرانيا كاشييو نامزقة 1711381 على حصانه من براهما بان لن شتله 
اله أو انسان أو حيوان سواء بالليل أو بالنهار ؛بسيب ما شحلی به من شجاعة ومهارة فى القسل 
.٠‏ فاستو لىعلىهذا اللكنوعمنالفروروالاستملاءوأخذ بعيث فى الارض فسادا » ويستيد وشحبر 
وندعى أنه الاله الأوحد الذى ایجوز عبادة غيره... الا أن أحدا لم بطعه حتى أبئه براه لاد 
40 الذى أخلص فى عبادة قشئو رافضاعبادة أبيه .. ولم يستطع التعذيب والتنکیل 
والسجن أن بغير عقيدته الفشنوية فحکم, عليهابوه بالاعدام .. الا أن البلطة لم تفلح فى قتله . . 
وعجز السم على انهاء حياته .. وخرج من النارسالا .. ولم تدهسه الفيلة عندما القى فى 
طريقها .. وهكذا بحمي فشنو كل من بخلصق عادته .. فاضطر اللك أن يتودد الى ابنه 
وبغريه بالتنازل عن العرش ليتولى الملك وبصبعالاله العبود بعد أبيه ... ولكن براهلاد دخل 
فى حوار طویل مع أبيه محاولا اقناعه بأنه لابوجداله سوى فشنو » وآنه قوی رجیم عطوف . , 
وانه موجود فى كل مكان .. ویجب الا تذهبالقوة والسلطان والجاه بعقله وينكر وجود 
فشنو .. واذا بالملك بصيح فى ابنه وهو برکل‌عمودا أمامه : هل فشنو موحود فى هذا العمود ؟ 
ولشدة عجب الجميع أن ینشق هذا العمودويخرج مئه کائن ضخم تصفه انسان ونصغه 
حیوان على شكل دب ؛ رأسه راس أسد ؛ومخالبه مخالب أسد .. ينقض على الملك وبمزقه 
اربا .. ويقضى عليه امام أعين الذين طلب منهوآن بعبدوه على انه الاله الأوحد . . . 


وما كان ناراشیمکا منوا( سو التجحسد الرابع لقشئو ؛ حرص فيه ألا بدخل 
ف صراع مع بر‌اهما الذی وعد الملك بأن لا شتلهاله أو اسان أو حیوان» سواء داللیل أو بالئهار , , 
اذ لم كن ناراشیمکا كله انسانا أو كله حيواناً » و لم بظهر الا فى لحظة غروب الشمس ؛ فى وقت 
لا هو نهار ولا هو ليل ٠٠‏ وبذاك لم نشحند" قشئو تعهد براهما الملك «8) . 


هل ولكن بالى زاوج أبن براهلاد أصبحمثل جده مقاتلا ماهرا » فضلا عن أنه اکتسب عن 
طربق السحر قوى خارقة استغلها فى أن بطرداندرا مع بقية الآلهة من العرش السماوی .. 
الا انه لم يزعم انه اله » بل اخلص فى عبادنهلفشئو وكان عادلا فاضلا .. ولكن لا استنجد 
اندرا وبقية الآلهة بفشئو .. عزم قشئو علی‌تادب بالي » لانه من الخطأ سيطرة احد على 
الكون بالقوة الفاشمة ... فظهر قشئو ق‌تجسده‌الخامس فى صورة قرم ضئيل يدعي ثامانا 
8 وذهب الى بالي الذى رحب به كرحلدين وعرض عليه خدماته .. فطلب منه قامانا 
أن بمنحه قطعة أرض لا تقل عن ثلاث خطوات‌من خطواته .. فما أن لبى بالي طلبه حتىتحول 
القرم الى عملاق ضخم .. فى خطوة واحدةنخطىكل الارض » وفى الخطوة الثانية احتوى كل الكون 
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حتى لم يبق متسع للخطوة الثالثة » وبذلك اميف بالى بوعده لبرهمي فاستحق العقاب الذی 
سوقه الى النار . فأدرك بالى أن قامانا لم بكنفى الحقيقة سوى فشنو الذى جاء بعاقبه على 
سيطرته على الارض والسماء بالقوة .. فاعتر ف‌لفشنو بخطيثته وطلب منه أن بجازبه بان یکون 
موضع الخطوة الثالثة فوق رأسه .. فوضعقامانا قدمه على راس بالي وزج به الى المناطق 
السفلى . ولكن فشنو نصبه حاكما على العالءالسفلى نظرا لأنه كان من المخلصين لعبادنه‌و بحترم 
رحال الدين .. )٩(‏ 


1 م لعل التحسد السادس لقشنو بفسرلنا كيف كان الصراع شدیدا بين الملوك الكشاتريا 
والزهاد البراهمة » وكيف أن الغلبة يجب أنتكون للقيم الفاضلة رغم مايشوب الحياة من مآسر 


لقفد حدث أن اللك الثشربر كارتاقريا وبصنمامة 1 زار صومعة الزاهد حاماداجتى 
موصو[ فى غيابه وقد احسنت زوحت ه4الكشاترية رانوكا هرمج استقياله وأكرمت 
وفادنه » واستولی الملك على عحل صفر كازيربيه الزاهد ليقدمه قربانا . وفضب الزاهمد 
لخروج زوجته على التقاليد المرعية التى لاتسمح‌باستقبال النساء لضيوف من الرجال فى غياب 
عائل الأسرة .. وحرض أبناءه على قتلها فلم ستجب لهالا ابنه الخامس پاراشو راما دافهتعظ 
موم الا انه بعد أن قتل أمه رجا أباه أن بعيدهاللحياة طاهرة ... ولم کتف الزاهد بقتل زوحته 
بل طارد الملك كارتاقيريا كذلك وقطع آذرعه الالف‌وقتله .. ولكن آبناء الملك انتقموا لأبيهم وقتاوا 
الزاكد » فغضب باراشو راما لفتل آبيه » ونشبنتيحة لذلك قتال عنيفبين البراهمة والكشاترياء 
واخذ باراشو راما ‏ الذى يعتبر التحسدالسادس لفشنو ‏ يغير على بلاد الكشاتريا ويملا 
بدممائهم البحيرات الخمسة التي شقها ببلطتهالتىوهبها له شيقاءثم ملك أراضيهم للبراهمة 
الذين جلبهم من الشمال » وبعدها اعتزل الحياةوعاش فى صومعة حيث زاره آرجونا ودوازت۸ 
بطل ملحمة الهاباراتا لكي يدربه على قن ونالقتال ۰ )٠١(‏ 


وهكذا أصبح البطل الأسطورى هو الذىيحرص على التقاليد المرعية وبتقن الفنون 
العسكربة وتنتهى حياته بالزهد والعزلة فى صومعةيفد اليها من يريد أن بستفید من خبرته أو 
حكمته . 


لا ولذلك لا نعحب اذا ما احتضت القشكوية راما موه بطل ملحمة رامايانا 
Ramayana‏ الشعبية واعتشرنه التحسد السابعلفشئو ۰ وذلك لما اتسمت به بطولة راما مسن 
تمسك بالتقاليد الملكية المرعية وحرصه على الاستجابة للمطالب الشعبية والحافظة علىمشاعر 
رعاباه . فلقد أطاع أمر والده بنفیه خارج البلادی الغابة لمدة أربعة عشر عاما دون ما ذنب حناه» 
وذلك حتى لا بحنث والده الملك بعهد قطعه‌لز وجته‌الثانية حين انقذته من موت محقق » اذ وعدها 


, نفس المرجع السابق‎ ) ٩ ( 
Dowson, J : Hindu classical dictionary, Kegan Paul, London, 8۰ ) ۱۰ ( 
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أبئها بهارانا Baharata‏ ولانة العهد بدلا من راما 6 وأن ننفی راما خارج البلاد ۰ أله أن 


ل اي خی بو 
یکت د 


E E 


FE‏ جب يدرب اح بماك 


رتست اہی ای جرب د 


بهاراتا بتقاليد الملك الفاضلة رفض أن بتولى‌اللكبعد موت أبيه . وأسرع خلف راما وأخذ مئه 
حلأءه ووضعه على ألعر ش لحجين عو دنه رعذ انتهاءمده النفی (۱۱) + 
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صحبت سا 8 زوجها راما الى الغابةبرافقهما آخوه لاکشمان روصطیه]1 . الا أن 
أميرة جزيرة لانکا زرم[ بمحرد أن شاهدتراما وفعت فى حه وتقدمت اليه تطلب الزواج ۱ 
منه كعادة القبائل الدرافيدية الأموية .. ولمارفض راما استنجدت بأخيها راقافا وروروم 
الذى وقع بدوره فى حب سيتا ٠‏ فتنکر رافاناق صورة غزال أغرى سيتا علي حث راما 
لصيده » فجرى راما خلف الفزال واستطاعراقانا بهذه الحيلة أن سعد راما عن سيتا التي 
صارت وحيدة بعد أن طلبت من لاكشمان آن‌سرع فى انقاذه عندما سمعت صيحات استنانة 
خادعة افتملها راقانا . ثم ظهر زاهد عجوز طلب‌من سيتا جرعه ماء » وما أن خرجت سيتا من 
الکیف حتى أمسك بها راقانا المتنكر فى صورةالزاهد العجوز . وهرب بها الى جزيرة لانکا 
وحبسها فى قصره حين رفضت عرضه بالزواجمنها . ولكن راما استطاع بعد جهاد شاق طويل 





5 تس‎ ۳۳۳ ir 
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۱ أن يكون حيشا وبحارب راقانا فى عقر داره‌وهزمه ويقتله ثم بعود بسیتا .. 
۱ ولم یکد راما یقضی على دافانا واخنهويطلق صراح سیتا حتی واجهته مشكلة جديدة؛ 
: اذ اخذ يشاع بين رجاله اقوال نمس عفاسيتا .. لقد اقامت سیتا فترة من الزمن تحت 
0 حراسة رجل غير زوجها کان یطمع فیها ویمکنان یکون قد نال منها ما نال خاصة وهی علىماهي 
عليه من فتنة وجمال تثير کل اغراء واندفاع ,,ومنعا للقيل والقال حول عفة سیتا وطهعارتها 
0 قبلت أن تخوض محنة النار ليتأكد الجميع انهاخالية من الانس والنجاسة » ولتقطع دابر 
الاشاعات التی تحوم حول شرف الامبرة »وتسیءالی کرامة الاسرة المالكة . وخاضت سیتا النيران 
امام مشهد كبير من‌الالهة واللوك والامراءوالقوادوالحنود ٠‏ ولا خرجت من النار سالة واثیتت 
بما لا يدعمجالا للشك‌انها کانت وفيةلراما محافظةعلى شرفه اللکی شاع الاطمئنان بين الجمیسم 
۱ وأرتاح راما وسعد » واخذ يستعد للعوده لبلاده‌بمد أن انتهت مدة النفی . وماکاد بقترب من 
مملکته حتی استقبله اهله ومواطئوه احسسن استقبال » وتنازل بهارانا الوفى عن سلطته > 
۱ ونوج راما وسیتا ملكا وملکة .. 
۱ ولکن الناس لم نترك راما وسیتا بنعمان‌بهدوء الحیاة خصوصا بعد أن آخذت سیتا تحن 
۱ لحياة الفابة .. ولاحظ الئاس علیها کثرةالترددعلی زوجات النساله فى الفابة وتقدیم الهدانا 
۱ لمن ۰.۰ واذا بالالسن تلولد الاشاعات من جديدوتستميد الاضی‌وتثیر الشكوك حول سلوك سیتا 
وتعيب على راما انه ارتضی معاشرة امراة اقامتفق حضانة رجل آخر اشهرا طوبلة .. واتضذ 
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منها ملكة للبلاد ٠‏ 1) ورغم أن محلة النارأكدت للجميع عفة سیتا فان الحزن والالم 
والضیق استولى على راما عندما أخبره رجالحاشيته بما بتبادله الناس من حديث حول 
شرف الاسرة المالكة .. واذا به تحت الضغطالشعبى يطلب من آخيه لاکشمان بان باخذ سيت 
بعیدا عن المدينة ويقتلها .. ولكن لاكشماناكتفى بأن تركها بالغابة عندما علم أنها حامل _ 
بالقرب من مجتمع النساك .. فأخذ برعاهاالزاهد الحكيم قاليميكى اYalimik‏ الذى 
كتب ملحمة راما شعرا ‏ وکذلك‌عاونتها زوجتهوزوجات نساك الفابة حتى وضعت توأمين من 
الذكور هما لاقا هبج[ وكوشا ۶ ۰ ولقدتولى فالیمیکی تربيتهما وتعليمهما وتدريبهما 
على فنون القتال دون أن بدرى بهما راما الذی‌کان بعيش فى وحدة قاسية رافضا الرواج .. 
لا بأكل شير ما سد الاود .٠‏ ينام على الارض. ,ولا ينطق الا باسم, سيتا ء. 


وق حقل قرابين الحصان المقفدس اخذلافا وكوشا ينشدان أشعار ملحمة راما التى 
ألفها فاليميكى يوميا لمدة شهر كامل على آنف‌ام‌النای الساحرة حتى جذبا انتباه راما الذى 
سألهما عن أبيهما فأخبرأه بأن أمهما هي سيتا. . فأدرك أنهما أبئاه » وطلب من قاليميكى أن بعيد 
بر اءتها وتا کد سواد الحماهیر من عفتها ۰ ۾ فتکف الا لسن عن الا فتر اء عليها والتشهير بها 
وتصان سمعة العائلة المالكة .. وما أن سمعتبأمر طلب راما لاعادة اختبار النار ليقئع شعبه 
الستمر ۰ وتریح راما ورعایاه .. وتوقف مذاالعذاب الذی بقاسيه الجمیم من هذه الشکو له 
وما تجلبه من مشاعر الخزی والامی والعار و .فمأ أن حضرت سيتا أمام الناس الذين حاءوا 
لیشهد وا اختبار ألنار ۰ حتی صاحت طالىةمن » الام الارض ( التي آخرحتها فى الحشول 
فى أحضان زهرة لو تس أن تستعيدها .. وماأن سمعت ربة الار ض قاشومانى Vasurmati‏ 
هذه الاستفاثة سی آنشفت آلار ض امام راماوخرج منها عرش مرصع بالجواهر الثمينةتتر بع 
عليه فاشوماتی وهي تنادی : تعالى با أبنتى . . تعالى با ابئتی +۰ فأسرعت أليها سستا وأرئمت 
فى احضانها ٠٠‏ ثم أطبقت الارض على العرشوفاشوماتى وسيتا .. بينما اندفع راما بائسا 
ملتاعا يريد أن يمسك بسيتا بعد فوات الاوان. . ولم يستطع أن يمسك سوى بشعيرات حرياية 
طوبلة من شعرها هي كل ما تبقى له منها . ۸09 

وهكذا كانت نهاية قصة البطل راما نهايقدرامية تعبر عن ماساة الصراع الذى يحتدم 
فى النفوس بين الحق والتقاليد ۰۰ بين الفضيلةوالواجب ۰۰ بين الحب واصول الحکم .فعاش 
راما فى النفی ضحية التقاليد ٠٠‏ وخسر سيتااستجابة لواجبالحاكم ۰۰۰ ولايستطيع احتمال 
قسوة مثل هذا الصراع الا بطل اسطورى تقمص فيه الاله قشتو .. ولذلك اعتبر الهنود رای 


Dutt, Romesh C. : The Ramayana and the Mahabharata, Dent and Sons, 4 ۱۲ ( 
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الذی ضرب الثل الاعلی فى الحافظة على التقاليد والتمسك بقواعد الحکم مضحیا بالصالح الذاتية 
والسعادة الشخصية مادام ذلك برعی السمعةالطيبة لحکام الشعب ویحترم مشاعر النساس 
وأفکار هم »+ 4 4 


0 E 
م‎ 


رن 
ج >1 سمط حت کس مي بوه پچ چ کج 
ہا 5 NE‏ دم ۳ ا 
حب ا ع قاس 3 


بیع يع ٩‏ 
ج یپ ا 
a‏ 
. 


م واذا كانت قصة راما تشکو نوعا منالسلبة لاستسلام راما لجمود التقاليد وتقاب 
الشاعر العامة فان هدفها الاول هو نوع منالمحافظة على الوحدة القومية وانقاذ الشعب من | 
الفر قه والتشییع والنزاع . ولكننا لحد من‌الناحية الاخرى أن قصة کریشسظا وصKrisj‏ 
التى تذكر ها ملحمة المهاباراتا وزوعواة Maha‏ فالجزءالمعروفباسم بهاحاقاد چ Bhagavat‏ 
ونه وتنتولاها بالتوضیوالتفسیر کتب‌بورانا ووومونم تصور لنا بطلا يدعو الى المواقف 
الابجابية التى پفرضها الواجب الذى بدونهلابتحقق كمال الذات . 
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۱ لقد أحاطت الاساطير بكريشنا الاسود من قبل ولادته حتى بعد مماته .. قلقد اغتصب 





كامشا ووو الحكم بعد أن عزل أباه وسجنهوبقدر ما اتصف به الملك كامشا من كفاءة ومهارة 0 
۱ مرف بالقسوة والظلم والجبروت والاستبداد »فلم يكن بتمسك بتقاليد الحکم الفاضلة ولا 0 
۱ براعى اصول السلوك القويم ٠‏ لقد أخضعالعدالةاشيئته واهوائه » واذل الشعب حتى خاف 0 
[ بطشه » وارتفعت أصوات للسماء تطلب انقاذالبلاد من البؤس والشقاء والخوف »> فنزلت 0 
۱ لبوءة من السماء تعلن أن مصرع کامشا سيتوعلي بد احد ابناء عمته .. وما أن سمع كامشا 0 





هذه النشوءه حتی زج عمته وزوحها فى السحن.. وأخذ حطم راس کل طفل ذکر تنجبه )ألى 
أن ولد الطفل الثامی فى ليلة شديدة الحلكةكثيرةالسحاب غريرة الطر فأسرع زوجها هاربابالطفل 
من السحن والحراس نیام .. وترك الطفل عندراعی بقر سماه کرپشنا بسبب سواد بشرته 
واستبدل به طفلة عاد بها مسرعا الى السجن قبل أن یکتشف أمر هربه .. ولا رای کامشان 
ان المولود الجديد انثى ضحك فرحا واستمر فىفيه وبطشه وقسوته متحديا تبوعة السماء .. 
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۱ وعاش کریشنا فى أمان فترة من الزمان‌حتی كبر واصبح فتی وسیما جذابا مرحا قوبا 
0 شجاعا بمیل لفازلة الفتیات الحسان » والرقص‌والفناء معهن فى مختلف الحفلات فى الليالى 
القمرنة بالغابة .٠.‏ سحر تلوب العذارى بأتغامالئاس العذبة الشجية .. كما عرف بالجرأة فى 
مواجهة الافكار التى تتمرض لها قرینه » وقتلالثعابين التى تهدد الأهالى . وذاع صيت 
شجاعته بين الئاس الى أن بلغت مسامع کامشافحاول قتله . وصمم کریشنا على الانتفام‌ونجح 
ظ فى قتل کامشا واعاد والده المعزول الى الحكم . . فااحق تربشنا بالاكاديمية العسكرية حتى برع 
ا فى فئون القتال ..٠‏ 








وحدث أن قام صراع على الحكم بين أقاربهمن أبناء عمومته الاخرة باندوس ۳۵:0 
والاخوة کوروس وبدنحرز .. أذ استطاعالاخو كو روس بالفش فى لعب النرد خديعة الاخسوه 
باندوس ونفیهم خارج البلاد والاستیلاء على !احكم . الا انه لا انتمت مدة النفی وهي ثلائه 
عشر عاما » ر فض الاخوة کوروس عودة الاخو ذباندوس فقامت الحرب بين الفرشین .. وحاول 


۷1 





س و مد جي - 


۳۹ 


مالم الفکر - الجلد السادس - آلعدد الثاثی 


كل فریق أن يضم کرشنا الى جالبه , ولم‌تاخر کرشنا فى عرض مساعدته على الجمیم 
نظرا لقرايته للكل .. فطلب منه الاخوة كوروسالعون المسكرى من حنود وعتاد بينما اكتفى 
الاخوة باندوس بطلب استشارته للاسستعانةبحكمته (04) > 


وبيلمايتأهبآرجونا مرازیم قائدجيوش الباندوس للقتال ويركب عربته الحربية التى 
شودها کرشناء . حتى انتابته انفمالات‌متضاریةاخدت تبلبل تفكيره وتشط من حماسه للفتال , . 
واذ به يتساءل ۰ كيف شدم على حرب بقتل فيها آبناء عمومته وأقاربه وأصدقاء طفولته. ,؟ 
وماذا بعود عليه الانتصار فى المعركة ما دامتنتيجة الحرب هي هلاك الجميع وخراب كل 
الدیار .. ؟ ولا أحس کریشنا بمااصابآرجونامن تمزق ذهنى واضطراب نفسی ؛ وبدا عليه 
التردد والحم ه حتی آصبح لابعرف اذا ما كانالواجب شتضیه أن بحارب أو لا بحارب » حتی 
سارع بالدخول فى حوار طويل مع آرجونا یکادبستفرق کل کتاب بها جافاد جیتا .. وله 
آرجونا الى أن کل فرد بحب أن دی واحبهعلی الوحه الاکمل دون أن بخضع لآأئة بو اعث 
ذاتية أو عواطف شخصية او بتأثر بأبة اغراضلفعية .. وحيث أنه حندی وعمله الاول هو 
القتال فان الواجب بحتم عليه أن بقاتل اذا آرادان بصل الى كمال الذات > ولا يدع الشفقة 
والرحمة والأسى تطفى علي وجدانه وتففده‌الحماس اللازم لاداء الواجب فى سبيل الحق 
الذى يؤمن به » وان الحكماء لايميزون پین‌الحباة والوت ولا توجد حياة بدون موت .. وقد تفنی 
الاجساد ولكن الأرواح ستبقى خالدة . وعلىذلك فليس ثمة ما يدهو الى التخاذل بسبب لوقع 
موت الاقارب والاصدقاء والاهالى طالا أن هذاالموت لابتعارض مع أداء الواجب . وأزالت 
توجيهات كريشنا ونصائحه البلبلة والحيرة عنآرجونا ٠‏ واقبل على خوض معركة حاسمة 
انتصر فیها ومات الاخوة کوروس وكثير غیرهم من الا قارب والاصدقام . وهو دی واحه 
فى سبیل الحق الذی دافم عنه .. محققاً کمال‌الجندی المقاتل واستحق أن بتولی الحکم .)٠١(‏ 


ولكن سرعان ما أفسد الناس الثراء‌والر فاهية » وانفمس الجميع فى ملذات اللهو 
والجون والشراب » وبدا الشسقاق یدب بينصفوفهم .. ولا عجر كريشنا عن هدیهم لجا 
الى الغابة وعاش عيشة الرمد والتنسك الی‌ان‌لقی حتفه بسهم صیاد طائش بینما كان بتأمل 
تحت ظل شجرة .. وهکذا انتهت حياة شاب‌مرح جریء » وبطل مقاتل وحکیم مفکر وزاهد 
طاهر » شفلت آعماله وأفکاره عامة الشاس وخاصتهم حتی رفعه القشنوبون عن مستوی 
البشر واعتبروه التجسد الثامن لاله شنو .. 


٩‏ - واذا كانت الدعوة البوذية حركةفكرية حرة أرادث أن نتخلص من جمود التعاليه 
الفيدية وما تفر غ منها من مذاهب وعقاند وسلوك فاضل قوم على التأمل والحهاد الروحى مسن 
الروحى من اجل انقاذ البشرية من العذابالذىتعانيه فى هذه الحياة » خصوصا بعد ان اقل 


ان سس سو 








وس 


Flora Annie Steel : A Tale of Indian Heroes, Hutchinson, London, 1923. )۱ ( 
Radhakrishnan, S$. : The Bhagavat Gita, Allen Unwin, London, 1948, ( 1e ( 
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۱ البشرية من قسوة العذاب فى الحباة ليكونالتجسد التاسع لقشنو ۰۰ بل انها لم تجد من 1 
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٠‏ دالا أنالقشنوية لم تجمد ولم ترفض قيام ای تجسد جديد لفشنو بل انها تو قعت أن 

0 بظهر فشنو فى تجسد عاشر فى نهاية هذا العصرتطلق عليه اسم كالكن ما[ بخرج علىالناس 

فى صوره فارس يمتطى جوادا أبيض فى بده‌سیف بتار ينزل العقاب بالاشرار حستی يزيل 

اشر ويعم الخير والفضيلة والطمر » وتمودالدنیا الى المهد الذهبی الذی سعد فيه كل 
س .. 
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۲ ولكن 2 و أن انوي ف اعتفادهابا لتحسد العاشر المنتظر متاثر ه بالبوذية التى 
تجمل الاستنارة قاصرة على بوذا الستنیالاول‌وانما ترجح أن یظهر بوذا فى كل عصر طالا ان 
هناك فردا يستطيع أن سیر فى طريق الاستئارةالذى سلکه بوذا .., 


ام ل یا يجاح TY‏ 


یہ 5 بف را تس ¬7 


وهكذا استطاعت عفيدة تجسدات فشسنوالعشرة أن تفطى كل ما ظهر من عقائد حول 
انقاذ البشرية من تقلبات الطبيعة والشسياطين واستبداد اللولد۰ ومن الصراع القومى والصراع 
لاجشماعی والصراع النفسى ۰۰ ومن عذابالحياة وشقائها ۰+۰ 

( ج ) الفکر الشبقی 

وانحاهات خلقية ومبادىع فلسفية لم تستطم‌آن تر خی جميع نزعات الهو د العفاند به ۰۰4 
فلقد استهوت الشسيقية عامة الهنود كذ لكت دماتشمله من خرافات شعب 4 وشماثر وطقوس 
وقرأبين 6 ومن مغامراث أسطورية وأقاصيص حب 4 ومن محاهدات ز هلب و تفشف ومن مأثور 
الحكمة .. وابرز ما يميز الشيفية ما یتسم بدالاله شيفا من عنف يدمر الباطل وقسوة تحط 


الاشرار وتزيل الشر ۰ ورغم انه مخیف مرهوب فانه ممصو ب و مود فی نفس الونيق . + وأعماله 
تستثر شتی العواطف الانس‌انية وتجذبمعتقدين جدد؟ على الدوام 
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مالم الفكر .. المجيد السادس ‏ العدد الثانی 





و الاله شیفا ووزطزه : لم بتوطد نفوذشپفا فحأة فى القرون اليلادية الاولى اذ كان 
معروفا ملد أقدم العصور باسم رودرا هنونج الذی ورد ذکره فى سعر دج قبدا 1512-۷0 
على أنه رب الاغانى والقرابين والطتمام الذی‌شفی الامراض ويجلب السعد والرخاء ويكثر 
السل فى الخيل والاغنام والبقر والانسان .. 


وبيئما بتضمن سفر ياجور قيدا ولع؟ :رزجلا كثيرا من الادمية التى تطلب من رودرا 
الحمابة فان سفر آثارقا س قدا Ahaa‏ ول كتاب دنی صوره علي انه اله محطم مفثر س 


أما كتاب اليويائيشاد Upanishad‏ فيذهب الى أن شيفا كان وحده قبل كل 
الاشياء .. وانه موجود على الدوام .. خالدوغفير خالد .. برهمان ولیس برهمانا .. هو 
وأحد نك ون بدابة أو وسط أو نهایه »+ ۰ موشامل للکل 4 ۰ هو برآهما و فش نو و شتا 
واندرا واه + 


ومع ذلك فان ملحمة الرامايانا كثيراما تشير الى رودرا على انه اله انسانی وليس 
الها سماوبا ؛ وان كان بلقى التقدير والتبجيلمن براهما وقشنو واندرا » بينما أسفارالبورانا 
تضفی سمات رودرا فى اسفار الفيدا على شيفاوتصوره على أنه اشقر بدين متوسط العمر له 
اربعة آذرع وأحيانا خمسة أوجه » شعره مجعدملفوف فى ضفاثر » يزين الهلال جبهتهوتتوسط 
جبینه عين ثالثة بخرج منها شرار عند الفضب بحرق كل شيء » لابرتدى سوى سروال قصير 
من جلد الثمر لانکاد بغطى المجز .. عنقهالازرق اللون يلتف حوله ثعبان أو قلادة من 
الجماجم . كما تلتف الثمابين حول أذرعهالاربعة » ويمسك فى أياديه رمحا من ثلاثة 
رؤوس © وقوسا وطبلة وعصا تنتهی بجمجمة‌وسوط ؛ وجسمه دائما مفطی بالرماد ب يجلس 
على بساط من جلد النمر » ويركب الثور العجوزناندی ز۵ه2 ويحوم حول المقابر مصاحيا 
مصاصى الدماء والشیاطین والاشباح والردةوالمفاریت ... 


وان لم ينسب لشيقا أية تحسدات الا آنه‌ستطیم أن يتشكل فى أى صورة حسیما شاء 
+ ويعيش عيشة الزهد والتقشف ویس‌کن‌سماء الهيمالايا تصاحبه شاكتى زا۹۳۵1 
أى رفيقته . والواقع أن كلمة Shiva‏ معنا هاالخير أو المفضكل »© واذا شسیفا رمسز الى 
التدممر والتحطیم, والقسوة واثارة الخو ف‌والرعب . فذلك لان التخريب ععقبه البناء كما 
أن الموت بليه الولاده ؛ وان الخو ف تطلب الأمانوأن الرعب يستحث الاطمثئان ... ولذلك فان 
شیفا لابمثل التحطیم فقط وانما برمز كذلك الی‌التوالد والنسل والتکاثر. واذا كان فشنو هو 
الاله الحا فظ للکون فان شیفا هو الذی نز ل‌الشر من‌الکون لیسمح للخیر أن بنتشر »و نمکتن" فشنو 
من احا فظف#فلی الکون ۰.۰ 





وتروی آسفار الیورانا كثيرا من الاس‌اطيرالتي تصور شيفا على آنه‌منقذ البشرية من‌الشر ‏ . 
و آنه رس الحتس ۾ »+ وعظيم الزهاد 55 وملكالرقص ۾ * ومعلم الحكمة الاول .۰ 
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من الهندوكية ۰ ۰ ۰ الى الاسلام 


و القصص الشیقی : تعتمد الشيقية اکثرما تعتمد فى جذب المؤمنين بها على القصص 
الاسطوری » ولذلك فان السبیل الوحید لمعرفةأصول التعالیم الشيفية هو تناولالقصص‌الشیفی 
بالعرض والتحلیل . ونظرا لتعدد اقاصیصهاونداخلها نفضل أن نختار منها ما بوضح اتجامات 
الفکر الشیفی ٠‏ س 

| ل وربما كان من آشهر الا قاصیص تلك‌التی تشر الى تصدی شيفا لطفیان الطبيعة 
وشرها ونعنی بها قصة تصدبه لياه جانجا وودون الابنة الکبری لرب الحدال هیماقات بمب هدوت 
التي أخذت تدفع بالمياه بفزارة من السماء حتىكادت تفرق العالم كله مما اضطر شیفا لآن بضع 
راسه ذات الضفائر العديدة کحاجز بين نهرالجانجا السماوى والارض » وتحمل من المياه 
وحبسها بأن وزعهابين ضفائره فتفرعنهر الجانجاالی سبعة فروع بسرت توزيع المياه على الحقول 
حسب الحاجة فلم تعد تتعرض للفيضانات آوالجفاف » وكثر الزرع واختفت المجاعات ... 


۲ ل وكان لشيقا دور هام فىاسطورة مخض محيط اللبن لاخراج الكنوز الارضية المقدسة 
الفمورة » يبين تقبله احتمال اللام فى سبي ل التفلب على الشر الذى يقفى على البشر .. فلقد 
اسرع فى ارتشاف سم الثعبان فاشوکی الذى لفهالآلهة حول جبل ماندارا وأخذوا بشسدونه من 
طرفيه في وقت واحد شدا عنیفا ليرجئوا المحيطرجا يسمح بخروج الكنوز المفمورة فى قاعه . الا 
ان هذا الشد القوى لطرفی الثعبان اسقط انیابه‌وسال سمه ولولا ارتشاف شيقا هذا السم فى 
الحال متحملا قسوته القاتلة حتى ازرف حلق هوعنقه لتسمم المحيط وهلك كل من بشرب مله.. 
ولذلك استحق شیفا أن يأخذ الهلاك الذى خريمن بين كنوز المحيط وان يزين به جبهته .. 


۲ ل ومن قصص الحب الشيقى أن ساتى زوع اصفر بئات ملك الحبال داکشا ووهلد 
وفعت فى حب شيقا رغم أنه أشعث الشعر ويغطىجسمه الرماد » وانه سکن المقابر ولا برافق غير 
الاشباح والشياطين » ولا تخلو تصر فانه من خبل واندفاع . وقبلته ساتى زوجا لها ضد ارادة أبيها 
الذى براه ملك الشحاذين ولذلك امتنع عن دعونه‌لحضور حفل قرابين الحصان المقدس. ولاحضرت 
ساتى الحفل لامها آبوها لوما عنیفا وسب شيفاسبا شديدا » فاستولی الخجل على ساتى حتى 
أنه أفقدها الحياة .. وما أن بلغ نبأ وفاة سانی‌لشیفا حتى أسرع وحمل جثتها على ظهره غاضما 
ثائرا متوعدا بافساد حفل قرابين الحصان المقدسالا أن براهما نصح فشنو بأن سحب حشمان‌سانی 
من شیفا حتى بخفف من غلواء غضبه فلا بندفعفى تدمیر كل شىء دون أن بدری .+ فأخل شنو 
بقطع الجثة جرءا جزءا » وكلما وقع جزء متهاعلى الارض تحول الى مزار مقدس . ولا هدا 
شیفا لجأ الى مقر سکنه فى کابلاش هزم على قمة جبل هيملابا وهناك اخفذ بفد عليه 
الآلهة والملوك طالبين العفو والففرة استجابةلنصيحة براهما وجاء داكشا نفسه ميديا الندم 
طالبا الففران فعفا عنه شيقا .. الا أن سانی لم تعد الى الحياة من جديد كدليل على قوة اخلاصها 
لشيقا .. ومنذ ذلك الحین لم تعد امراة ترفض‌آن نموت على محرقة زوجها المتوق رمزا لاوفاء 
والمحة الروجية حتى أصبحت عادة اجتماعيةتعرف باسم تقليد ساتى ٠‏ 
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۳۹۹ 


عالم الفکر - الجلد السادس ب العدد الثانی 


٤‏ - وعاش شيفا بعد موث سانی عيش ةالزهاد متجولا فى الجبال متأملا فى ساتی الى أن 
وقعت فى حبه باراقاقى زاورجروج الابنة الثانيةلرب الجبال هيمافات الذى تركها بالقرب من مقر 
شچقا على ضفاف نهر جانجا لتقوم بخدمته وتعمل‌علی راحته . الا أن شيفا لم ينتبه اليها رغم جمال 
أنوثتها الخارق » لأنه مازال غارقا فى تأمل ساتی, ولكن مادان مولع اله الحب وزوحته دانی 220 
ربة اللذة وصديقه قاشانت موو۷ اله الربيععقدوا العزم على بذر الحب فى قلب شيقا » فاذا 
بهم يحولون الغابة الى حديقة تفطى أشجارهاالزهور ذات الروائح الطيبة . واذا بالحيوية 
تتدفق فى جميع الكائنات الحية فى الغابة ويتبادلالذكور والانات الود والحب » واذا بیاراقانی 
تتحلی فى اجمل زيئة ونتقدم نحو شیفا وملىثغرها ابتسامة حلوة كلها اغراء وفتنة . بيئما 
بصوب مادان أله الحب ب وهو مختف وراءالاشجار ‏ السهم والزهور لقلب شیفا .. فرق 
قلب شيشا وراودته مشاعر الحب . ولكن ما آن‌لح مادان خلف الاشجار حتى غضب وخرج 
اللهب من عينه الثالثة واحرق مادان فى الحال, فاستمطفته زوحته راتی ربة اللذة ورحته أن 
بعيد الحياة لادان فلم بعرها التفاتا . ۱ 


وهجر شیقا مقر محاهداته مما اخحل‌بارافاتی التی احتقرت نفسها لانها حاولت أن 
تفری شیفا ونکسب قلبه بالفاتن الجسديةوالزيئة الصطنعة . واذا بها تزيل کل مظاهر 
التزين من أصباغ وحلي وترتدی ملابس خشنةوتعیش حياة التفشف تتعرض لحرارة الشمس 
القاسية ورطوبة الامطار الغزيرة حتی ذبل جمالهاوما أن شاهدتها والدتها على هذا الحال حتی 
صاحت : أوما متا .. أوما.. وما ...فعرفت پارفاتی باسم آوما ۰.. 


وحاول شاپ جمیل حلو الحدت آن‌توددالی آوما ویکسب قلبها ویذم شیفا الذی تنکر 
لحبها ؛ الا انها طلبت ألا بحکم, على شيفا من‌مظهرها لان الحب الحقیقی لابنظر الا الى أعماق 
القلب . ومن ستطيع أن بری قلب شیقا الثبیل‌بدرك عظمته واخلاصه وطهارته » وسرعان ما 
اختفی الشاب الجمیل وظهر مکانه شسیفابصولجانه وهو الههم ذو الرژوس الثلائة بعد إن 
تأكد صدق حبها الطاهر لذاته » واعاد الح ةلادان» وتزوج باراقاتی وهکذا .لم تستطم پاراقاتی 
أن تفوز بشیقا الا بعد أن عرفت الحقيقة الشلینی ذات شيقًا وعشفت روحه . 


ه لس واذ افتتن الهنود بساتی وجعلومانموذجا للزوجة الوفية وقدسوا یارافاتی علی‌انها 
الزوجة العاشقة للروح فان سبب تقدیس‌زوجته‌دودجا مود برجم الى الجزع الشدید من 
غضها 6 وما حرص الشیفیون على تقديم القراین‌الدموية لدورجا الا خو فا من شرأستها فى محاره 
الشر . 

لقد أنبعثت دورحا من أشعة آطلفها قشنووشيقا وأستقبلها الآلهة وعکسو ها شدت كأئها 
جبل من الئور بزغت منجنباته فتاةجميلة شقراء ذات عشرة أذرع تتسلح كل منها بسلاح فتاك » 
وترتدی ملاس فاخره حمراء وذهصية 4 تمتطىأسدا متواحشا 5 ورغم أنها ذات صوت وخيم 
چرسه خلاب لانه صادر من جوهر کل الآلهةالا انها ما أن ظهرت ف الكون حتی اطلقت ضحکات 

۷٦ 
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۳۹۷ 


من الهندوكية + ٠‏ ۰ الى الاسلام 


للانفضاضص على الشر + وسرعان ما دخلت دورحاق فتال عليف مع الشيطان ماھىش Mahish‏ 
و قضت عليه واعادت الآلهة الى مکانهم فی‌السماء, 


1 - ولقد عجرت دورحا عن القضاء علی‌الشپطان راكنا قیجا ۵۵ Rakta‏ لان کل 
قطرة دم تسیل منه بتوالد منها آلاف الشیاطین‌مما آثار غضب *دورحا فتکثف حاجاها ضيقا 
وحنشا فخرج من جبینها الربة کالی :1ه » تلك‌الربة المفترسة الداكنة اللون ذات الشعر الطوبل 
الرسل وهي تمسك سیفا وجمجمة بیدین‌وتررحب‌بعبادهما بيدين آخرین ۰۰ بتدلی من آذنیها قرط 
من جثث آلوتی وتزين جیدها بقلادة من الجماجم وترتدی قمیصا منسوجا من آذرع الرجال . , 
بخرجالشرر من عینیها الحمراوین‌ویتدلی لسانهاتهئما لارتشاف الدم , 


وما ان ظهرت کالی فى الوجود حتی قفرت قفزات مرعبة » وزارت زئرا مخیفا » وانهالت 
ضربا فى الشياطين بالسيف الضخم . ولم تنزل قطرة من دم راكتا فيجا الا وشربتها فى الحال 
والتهمت کل ما بتوالد من الشیاطین حتی غطی‌الدم وحهها وصدرها . ولم تتو قف عن القمال 
الا بعد أن التهمت راکتا فيجا ولم ببق هنالاشیطان على قيد الحياة ,.. 


ولکی تحتفل کالی بهذا الانتصار اخذت‌ترقص رقصا عنیفا متواصلا حتی فقدت وعیها 
وغابت عن نفسها ٠‏ ولا اهتزت الارض من‌تحتهاوبدات تتحطم وتنهار طلب ال آهة من شیفا أن 
بوقف رقص كالى حتى لا تخرب الكون . الا أنكالى لم تنتبه لامر شیفا بالتوقف عن الرقص > 
لان شيفا نفسه ملك الرقص ویسمی فاتاراجا وزهرويه: اذا رقص دمر كل شىء وتحول كل 
شیء ألى لا شىء . ومن خلال ذرات الأبخرةالمتحللة بعاد خلق المادة والحياة من جديد . ان 
رفض شيفا بذيب الانانية .. ويطهر الروح منالشوائب .. ولا بحطم الكون الا ليعيد بناءه 
من جديدويهر قلوب المؤمنين والمخلصين ويشعرهمبأن شيفا هو الروح الكبرى . فاذا استمرت كالى 
فى الرقص فانها لا تحاكى الا زوجها شيفا عندمابر قص غاضبا راغبا فى تدمير الشر فى مرحلقزمنية. 
ولكن دعوة الآلهة فى وقف الرقص بيجب آن‌یصفی‌الیها » ولذا نام شيعا على الأرض رافعا بده 
اليمنى معلنا عن رغبته فى أن تکف كالى عن‌الر قص‌ولکن فى حومة الانفعالات تضع احدى قدميها 
على ساقى شیفا بيئما نضع القدم الآخرى على صدره وتر قص الحظة على شیفا رقصةمىر قصات 
الزمن المستمر . فاذا كان شيشا برمز للخلود فانكالى ترمز للرمن ۰ ولكن سرعان ما انتهت كالى 
وتوقفت خجلی عن الرقص .. وعاد الكون الىحالته الطبيعية )١1(‏ . 

لاس ولقد أدت القصص التى تجمع بين شيفا وزوجانه الى الاعتقاد بأن لشیفا طيعة 
مزدوجة من الفحولة والانوثة . واذا بالشيقيينيرمزون لشیفا بالباه عضو الجنس الذکر فى صورة 
عمود فصير ینتهی برأس مستديرة كرمز لاله‌اللسل » ويرمزون لدورجا بالفرج عضو الجنس” 
المؤنث فى صورة حلقة دائرية كرمز للربة الام . ولذلك انتشرت تمائیل احتضان شيفا لزوجاته. . 
سس ص سس 

Oroon Ghosh : The Dance of Shiva ......... op. ۰ ) ۱۷ ( 
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۳۹۸ 


مالم الفکر - الجلد السادس - العدد الثانی 


وزاد الاهتمام بتقدس تماثيل ارذا نار قارا Ardha Narisvara‏ وهی تمائیل ذات وج 
واحد نصفه لصف وحه شيفا ونصفه الخرنصف‌وجه شاکتی 21 وهی تشر الی وحدة 
الفحو لة والائوئة فى شیفا » وتوکد عبادة شیفاعلی أنه اله النسل وعبادة شاکتی على انها الربه 
الام (14) ٠‏ 


ولقد كان لاقاصیص شعشا الغلوكلوربةوالاسطورية الثى تجمع بين الحب والزهد “وبين 
الرحمة والقسوة اثر واضح على وحدان الشعراءحتى ترنمت أشعارهم بامجاد شيفا التی نصبته 
فوق جميع الآلهة قاطبة بما فيهم براهما وثشنو. . الا أن مثل هذا التمجيد دعا الى التنافس بين 
الشيقية والفشئوية .. ورفع الُشنويون قشنوفوق جميع الآلهة وخاصة شيشا . وحسما لهذا 
النراع ظهرت فئة قليلة حاولت التو فيق بن‌العقبدتین » ودعت الى نوع من الوحدة الالهية 
تجمع بين خوراص شنو وخواص شيقا فى اله‌واحد فظهرت عبادة الاله همادی - هارا 
Hari-Hara‏ الذى يضم صفات قشئو على انه‌هاری 1ج وصفات شيقا على أنه هارأ 112:2 
ناشدة أن تأتلف قلوب الهنود حميعا حول عقيدةواحدة .. وتعد ددانة هارى ‏ هارا من الحاولات 
الأولية التى ترمى الى التوفيق بين عقالدمتنافسة ... 


الا انه نظرا لاستفراق الفكر الهندی من‌برهمی وفشنوی وشيقى فى مجالات الاساطر 
الفولكاورية لم يستطع أن بسلك الاساوب المنهجيحتى پنبلور فى مذاهب فلسفية تقوم على أسس 
عقلية بحنة ٠‏ بل كان من آثر استبداد التفكسرالاسطورى السحرى الذى يميل لتصديق كل 
مايقال عن القوی الخارقة بان استطاع آن بخضم‌الفکر السوذی الحر ‏ الذى داب على التذدع 
بالاساليب الجدلية العقلية طوال القرون السبمةالاولى البلادية ب لشاعرية الخسرافة ۰ واذا 
بالبوذيين برفعون‌بوذا الی‌مصاف الآلهة وبحیطونه‌بالاساطر منذ قبل ولادته حتی بعد وفاته » مع 
آنه اقام فلسفته على مبدا من عدم الاعتراف‌بوجود الآلهة او الارواح + 


© 6 © 

الفكر البوذى : 

عقب وفاه بوذا عام 1۸۲ ف + م . بداالخلاف بدب بين القادة البوذین مما دعاهم الى 
عقد أول اجتماع لمناقشة بعض الخلا فا تالسلوكيةالتى ترجع الى أن البعض مازال حديث الايمان 
بالبوذية ولم يستطع بعد التخلص من تأثير التعالیم الهندية الاخرى . الا أن هذه الخلا فات اخذت 
تتسع مع الابام حتى عقد اجتماع ثان بعد حوالی‌قرن من وفاة بوذا .. و قشت فيه هذه الخلافات 
بثیء من التفصیل والتحد ند . وهی تور حول قواعد السلوك التى تتعلق بالمأكل والشرب 
والمقتنيات الخاصة من اثاث وآدوات وذهپ و فضةوغيرها مما تملح كصدقة ۰ 





Basham, A.L. : The Wonder that was India, Sidwick and Jackson, London, ) ۱۸ ( 
1954, 
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۳۹۹ 


من الهندوكية . . ۰ الى الاسلام 


ودعا اللك آشوکا ۲۷۲۱۵۹۵۵ - ۲۳۹ ۰ م ) الى عقد اجتماع ثالث لتنقية التصالیم 
البوذية من البدع الدخيلة وتحریر الجتمع‌البوذی‌من الادعیاء الذین بزعمون تحقیق الثر فاناو مطون 
لأنفسهم من النفوذ الروحى ما لا يستحقون ,وانقسم البوذيون الى فرقين دار بینهما حوار 
طويل حول ما هو أصيل وما هو دخيل . الا أنهذا الانفسام أدى الى انقسامات فرعية اخری‌حتی 
تکونت حوالی ثمانی عشره فرقة بوذبة . رغساللك کائیشکا Kanishka‏ ۷۸۱ - ۱۰۱ م)أن 
بوفق بینها فدعا الى عقد اجتماع رابع انتهی‌بحصر الخلاف بين فرقتين رئیسبتین هما ؛ 


(1) فرقة ماهايانا Maha Yanga‏ آیالطر بق‌الاسمی ٠‏ وتذهب مذاهب تصدمیه تتصدی 
لتحكم قادة البوذية الذين بفرضون سيطرتهمعلىالجماعة البوذية بادعاء كاذب بالوصول الى 
الثر قانا دون تحقیفها بالفعل والواقع » ونتوسعفى مناقشة كيفية بلوغ النرفانا وصيرورة الفرد 
بوذا « أى المستثير » وتحدید حالة الثر فانا , 


( ب ) فرقه هينايانا ومو۷ وم:1ة ای‌الطریق الادنی » وتتعلق بحر فية تعالیم بوذا . . 
وتمسك بضرورة الالتزام بمراسيم الالتحاقبالجماعة وتحتم عقد حفل تنصیب لكل عضو 
جدید » وتعطی أهمية کبری لدور اارشد فىتوجيه کل مربد برغب فى سلوك طریق الولابةالذى 
بعده لبلوغ الثر قانا )۱٩(‏ , 


ولم يتوقف النزاع بين هاتين الفر فتسین‌واستمر الصراع الفکری بين الجددین والحافظین 
حتی ظهرت مذاهب و فلسفات عمقت افکار بوذاالاصيلة » وشرحت بعض ابعادها القريبة والئائية 
وحددت ظلالها الفامضة والباهتة » الا انها لم‌تهتم بآن تخوض أى حوار مع البرهمیین أو 
الفشنويين أو الشيقيين » بل صر فتها اختلافاتهاالحانبية حول بعض افکار بوذا عن توعية ععامة 
البوذيين الذین صعب عليهم استيعاب هذهالمذاهبوتلك الفلسفاث »© بینما بعيشون فى محتمعات 
تخضع لتفالید اسطورية » ولا يستطيعون قطم‌صلتهم بالعقابد السائدة الشائعة بين عامة الهنود 
الذين توارئوها منذ أجيال بعيدة ٠‏ ولذلك فمأن أبدى القشئو بون بعض الاعجاب والتقدر 
بشخصية بوذا وقدروا نضاله الروحى والخلقىمن اجل القاذ البشرية من الآلام حين جماوه 
التجسد التاسع لالههم الفضل فشسلو وفدسوه‌حتی أسرع البوذيون الى عبادة زعيمهم الروحى 
ومو سس دباناتهم ٠.‏ ورغم أن البوذية لا نمحجدالآلهة اکثر من اللازم ول" تسمح بتقديم القرابين 
أليها فقد انتشر تقلید تقد س بوذا بين عامةالبوذيين » برددون اسمه فى کل دعاء وصلاة 
ويشربون اليه القرابين رغبة فى الفوز بجنته التىهي آشبه بجنة براهما » وبعددون له ثلاثة 
تحسدات آشبه بتحسدات فشنو وهی : 


| - تجسد جوهری غير محدد كله حكمةومعر فة . 


۲ - تجسد سماوی محدد بالاسم والشکل‌والصورة » عالم بكل شیء » قادر على کل شیء : 
موجود فى کل مکان . 
سس سس سس 
۹۱ ) انظر كنابئا عن : قصة بوذا ., الرجع السابق‌ذکره , 


۷۹ 
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مالم الفكر ‏ المجلد السادس ‏ العدد الثائى 


عامة الناس الى طريق النرقانا . بل لم بحرم البوذيون زعيمهم من رفيقة هي اشبه بزوجات 
شيقا » واتخدوا من الطقوس الجنسية وسيلةللخلاص وتطهير الذات وتحقيق الثر فانا (۲) . 


انه وان ادت ممارسة مثل هذه الطقوس واعتناق مثل هذه العقائد الى نوع من التقارب 
بين مختلف الدبانات الهندية ؛ الا أن هذاالتقارب‌تم على حساب التفكير العقلى » وبشهد على عجز 
العقلية الهندية على التخلص‌من التفکیر الاسطوری‌وان الخرافة مازالت تسود » وان محاولات 
البوذية على الدوام فلسفة كل ما يتسرب اليهامن عقائد غريبة عن اصولها وتبريرها بتفسيرات 
منطقة ببين مدى استسلام العقلانية الموذىةللاسطورة > ولا بعفى العقلية الهندبة من تهمة 
انها ظلت حتى هذا العصرعقلية تستهويهاالخرافةالديئية وانها ضيقت الخناق على العقلانيةالبوذية 
حتى اخذت تبحث لها عن مستقر آمن لها خارجالارافى الهندية .. ولذلك تكاد لاتمرف شيعا 
أكيدا عن أصول المذاهب البوذية الا عن طريؤما حفظته لنا الکتابات الصيئية التى لم تهتم 
الا بمذاهب أربع فرق بوذبة هي : 


(1) فرقتان تفرعتا عن هينايانا وهما :فرقة قایبهایشسیکا مزوزهطم7: وفرقة 
سوتراننیکا Sautrantika‏ 

( ب ) وفرقتان تفرعتا عن ماهایانا وهما ؛ 

Yoga فرقه يوجاكارا! هرون‎ ١ 

۲ س فرقة ماذياميكا Madhyamika‏ 

وسنعرض لهذه الفرق فى شىء من التفصيلفى الصفحات التالبة : 


۱ ۱ س بعد مذهب قایبهایشیکا أول مذهب‌بوذی حاول أن بفلسف تعاليم بوذا وضمها فى 
قالب عقلی على اسس منهجية » فاهتم بمعر فةاصل الوجود حتی تتکشف السبل القويمة التى 
تحقق الثر فانا > واعترف بوجود الاضی والحاضروالستقیل » الا أن الذی له ماض وحامر 
ومستقبل هو الاحوال والظاهر والحالات القابلةللتغير والتبدل والاختلاف » فى حين انه لیس‌هنالد 
وجود لجوهر ثابت ای موجود . ذلك أن كلما هو موجود لیس الا مجرد مجموعة من‌المناصر 
المختلفة المتنوعة يصل عددها الى ۷۵ عنصرا . وهذه العناصر لا مقوم لها ولا تتركب من جزئيات 
سط منها» ولکنها تقبل أحوال وكيفيات وصفاتوقتية متغيرة غير ثابتة .. فلا بوجد جوهر بدون 
کیفیات » ولا توجد مادة وراء الظواهر الحسية. 


مو العناصر : و تنفسم عناصر الوحود التىعددها Yo‏ عنص راالى عد ةمجموعات دمکن تصنيفها 
فيما يلى : اللا 


س7 يي ب لى سس سس 
Zimmer, H.: Philosophies of India, Routledge and Kegan Paul, London, 1951. ( ۲۰ (‏ 


۸۰ 
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س عنصر ادر ال و احد ۰ 1 

55 عنصرا للحالات الذهنية . 

A 

00 

ب ۱6 عنصرا للميول والنزعات . 0 

1 1 ۱ ۱ ۱ 5۹ 

- ثلاثة عناصر خالية من الكيفيات ولاتتعرض للتغيير والتبديل والتشكل والتنوع وهى: 0 

( 1 ) النرقانا حيث الهدوء والسكينةوالاستقرار وهي حالة بتحرر فيها من الجهيل . ا 
والاهواء وتنتفى فيها الآلام . 1 
ا 

i 

( ب ) العزلة حيث بنقطع فيها الارتباطبالحياة ويتوقف التعامل مع الدنيا .. وستفنی 0 

عن شتی المطالب + ا 
OH‏ 

( ج ) المكان الذى لابو جد فيه مايملأه فهوليس بفراغ ولا سمح بوحود فيه .. ا 

ار ۱ 

4 المعرفة ۰ ويمكن الوصول الى ممرفةهذه العناصر عن طريق نوعين من المعرفة : معرفة ا 

۳ ۰ 4+ 4 تو ده م 0 3 

عن طربق الحواس والذهن » ومعرفه عن طریق‌الروبة الحدسية ٠‏ او 
والمعرفة التى عن طريق الحواس والذهنهي معرفة الظواهر الحسية للعالم المادى المكون 3 

من عناصر اولية واخرى ثانوية . اما العمناصرالاولية ذاتها فهي التراب والماء والثار والهواء > 1 
وما ترتبط به من خواص الصلابة والرطوبة‌والحرارة والحركة » وما تؤدى اليه من تماسك ۳ 
او تخلخل ومن تمدد أو انکماش . وتوجد هفه‌العناصر فى جميع الوجودات بنسب متساویة ) 
۳ 


الا انها تختلف من حيث الانتشار والتوزیم . 0 
0 ۳ 












ا 

۱ و ۱ ۱ ۱ 1 

واحد من الظاهرات الحسية التى تتوالی عسلی‌الوعي عن طريق مداخل الادراك من الحسواس 1 
الخمسة وعن طرق الا ستدلال من الذهن ۰ , و ثانسا الیو لالخ ه واللزعات الشر بر ۵ »و خاصات 1 
۳ 1 


الیلاد والحياة والفسساد وااوث التی تسعت فالوعى كثيرا من الانفعالات والشاعر .. 


E میج‎ 


الا أن الارتباط بالعالم المادى عن طریق‌الادراك الحسی والمعرفة العقلية والانفمالات 
والشاعر ما هو الا ارتباط بموجودات جزئيةوقتية متأثرة بالاهواء تؤدى الى سلوك محصلة 
أفعاله تسمی کارما موی وهي التی تبقى بعدالوت وتدخل الرحم لتولد من جديد . . وهکذا 
تدور عحله الحياة حسب نوعية الكارما بين الحياةوالموت في صور واشكال وأنماط من الحياةتحددها 
نتائج الا فعال فى الماضي .. ولا بتحرر القرد من‌تعاقب الميلاد والوفاة الا بالسلوك القويم الذى 
بنبع من التأمل الطاهر والرؤبة الحدسيةللحقيقةالمطلقة التى تحقق الثر فانا فى نهابة مطاف ننشد 
الخلاص من الآلام (۲۱) . 


هماج 
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Edward Conze : Buddhism, Faber, London, 1960. ) ۲۱ ( 
۸1 
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مالم الفکر - اإجلد السادس ى العدد الثانی 


؟ ‏ يجتال مذهب سوترانتیکا انه مذهب‌تقلیدی خفض عدد عناص الوحود الى ۳ عنصرا 
واهتم بتحلیل الدرکات الحسية فعمق فى بحت‌العر فة » وتوسع فى تفسیم انفعالات اللذة والالم, 
وحعل منها لاله عناصر هي : 


(1) لذة والم ( ب ) لا لذة ولا ألم ( ج )تعادل اللذة والالم مع لا لذة ولا ألم .. كما توسيع 
فى تصئيف عناصر الیول والنوازع وقسمها الىعشرة میول خر ه وعشم ه نزعات شر بر ه + + وميل 
بين نوعين من المعر فة » معرفة مساشرة ..ومعر فهغیر مباشرة .. 


المعرفة الباشرة : ليست العر فة المباشرةالا مجرد استقبال المعارف عن طريق الحواس > 
بينما تشتغل المعرفة غير الباشرة بالعارف التىتستقبل عن طريق الحواس .. وبذلك تكون 
العر فة الباشرة معرفة جرئية .. الا أن الجزئی‌هو الحقيقة وهو الموجود الفعلی » لان الحواس 
لاتدرك ألا ماهو موجود فى الواقم . أن حالات‌الوعي أو الادراك لانمکن أن تحتوی معرفه يدون 
موضوع خارجى > وان الشيء الخارجى مستمری الوجود .. كان موحودا فى الماضى وباق فى 
المستقبل . كما هو موجود الآن . وان الاستمرارفق الوجود بتطلب التحول والتبدل والتفير اذ 
لايوجد شىء ثابت لان الثبات بتعارض مع بقاءالوجود .. وكل مايوجد وقتي تنتابه حالات 
وقتية متتالية .. فى كل لحظة تتولد حالةحديدة. . ولا ببقى شىء على حالة واحدة .. وان‌تو قف 
التفير غير ممكن لأن الثیء اذا لم بتغیر فى كل لحظة فلن يحتاج لان يوزن أو يقاس .. بل لن 
بصير الطفل رحلا . . فلا بوجد جوهر دائم ثابت‌علی حاله فى الاضی والحاضر والمستقبل ۰۰ وان 
قیول وحود عنصر دائم ثابت هو نوع من الخاودالذى شیب ادراكه عن الوعي الانساني ۰ 


وقد کون هناك مدرکات ذهنية توحد ف‌شکل صور عقلية تستخلص من المد ر كا تالحسية) 
ولکن حیث ان الادرالد الحسی سایق على الادرالالعقلي فهو الادراك الاصح » بینما الادراك العقلی 
ادرالا مفتعل وزائف ۰۰ ولذلك فان الحزئی موالحقیقی والکلی غير حقيقى .. وان الاستدلال 
الذى يتوصل الى الکلی عن طریق الجزئی الذی‌بتکرر مضلل رغم انه بعتمد على أساس تجریبی 
۰ لاآن جميع الحالات الجزثية ليست متشابهةتشابها تاما مطلقا » ولا تخلو من تفاوت وتغاير.٠.‏ 
والمعرفة الحقة الوحيدة هي التى تتمیزبالاختلاف‌والتفایر وتنوع العلاقات .. وذلك لايتوفر الا 
فى الحرئى .. وف المعرفة المماشرة .. 


الحسى فى صيع مصور ورمول قد تعين فى معر فةالعالم, الذاتي الذى تطلب تجربة تأملية فكربه 
داخلية ممانحعل للاستدلال أهميةبجائب الأادراكالحسى فى تكشف أعماق الانسان . 


ان تجرید الصور الفكرية من الثیءلایمکن‌آن يتم بدون أن یکون هناك أساس تجريبى من 
المعطيات التى تكون الصور الفكرية .. فان لم يدرك .هذا الشىء فان الفكر لايمكن أن يتوص لالى 
الصیغ التى تشغله وبدور فى فراغ . فوجودالمدركات الحسية هي الاساس الذی يميز 
الاختلافات التجريبية . وان الموضوع الحقيقىللادراك الحسى أن يكون خارج المحتوى الفكرى. . 
وان معر فة الشىء معرفة صادقة دقيقة يجب الايكون فیها أى اختلاف عن الشىء ذانه . . ولذلك 


AY 

















99 


من الهند و که ۰ ۰ + الى الاسلام 


فان احتمال الخطأ بقل كلما قل الاعتماد علىالحكم العقلى أو التأويل الفکری الذى لاستند على 
ساس من الواقم المحسو س + * لان الکلی ليس الا آمر امحر دا أو رمزا»آهمیته‌نقوم ف أنه ستحيل 
وحود الاستدلال ند و نه ٠‏ 

الا أنه لیس بالضروری أن یکون اوضوعالفکر وجود خارجی بالفعل وف الحال .. فان 
حالة النر فانا التي لم بتحقق وجودها بعد »وبنشدتحفیقها فى الستقبل لها وجود عقلی فى الفکر , . 

ولعد أدى تحليل الإدراك الحسى وانقسسيم المعر فة الي معر فة مراشرة ومعرفة غر مباشر ه 
الى تصئيف المعرفة فى أربعة أنواع : 

ب معرفه حدسية ذاتية تحلل الشعوروالوعى والحالات الذهنية والائفعالات , 


الذاتی .. (۲۲) 


© © © 
7 بركل مذهب بوجاکارا اهتمامانه عاىممارسة المجاهدات اليوجية التقشفية ليحقق 


حالة من حالات التأمل المجرد التي تهىء للو صول‌الي الحكمة السامية التي تقود الى الهدف‌الاقصی 
والمصير النهائى الذى ينشد الخلاص ببلوغ‌الثر فانا ... 


و شوم هذا المذهب على نرعة مثالية لانميربين الذات والو ضوع ولا تفصسل الادراك عن 
الاشپاء ... فلا بوجد سوی وعي ننتابه أحوال بفعل النوازع الاولیه والقوی الذهنية والحواس 
٠٠‏ فالواقع الخارجی لابوحد فقط بل لانوحد فکرته کذلك ٠‏ وکله مجرد آوهام لیس لها 
حقیقه فعلية ولا وجود لغير « الوعی الطلق »فليس هناك عناصر أو آرواح .. ولا ذات ولا 
موضوع .. فكل ذلك لیس الا مجرد مظاهراو آشباح ترد على الوعي فى سلسلة لا متناهية 
من الحالات الذهنية التي ليس لها بدابة ولكنتنتهى بمحرد الوصول الى الثر فانا . . 


ولكن فى مجال التجربة يوجد وعي وشىء.. ويعتبر ادراك الثيء فى مجال الوعي هو 
المعرفة » لأن الوعى لاإاستطيع أن بدرك بذاته أوبعرف دون أن تكون هناك مو ضوع بعية .. ولكي 


لعم العر فة بلبغى أن كون هناك مو ضوع للوعى , ,الا آنه لصح أن یکون هذا الوعى موضوعا لوعي 
آخر ٠۰‏ وهکذا , 





Vidhuskhera Battacharaya : Historical Introduction to the Indian Schools, ) ۲۲ ( 
of Buddhism, in History of Philosophy : Eastern and Wester, 0, ۰ 


AY 
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عالم الفکر - الجلد السادس - المدد الثائى 


فى حين أن الاحوال التي ترد علي الوعی‌تدل‌علي أن هذا الوعی فى حاجة الى أن بتطهر مما 
برد عليه من أحوال متغيرة تر جع الى تأثره بثنائيةالذات والوضوع . ولا بمكن أن يتم مثل هذا 
التطهر الا اذا تو قف الوعى عن ادراك ای شىء. ,لأنه فى فياب الاشياء تختفى الذات الدر کةو بنعدم 
وجود الو ضوع والذات معا .. ولا بعتبر القوام وعيالوضوع والذات‌حالة من الحالاتالذهنية. . 
او نوما من الادراك .. أو ضربا من المعمرفة ..انما هو وعي متسام فى فراغ تام ينم عن خاو 
الذات والموضوع جميعا من الكيفيات والخواص و کذلك من فكرة الفراغ ذاتها .. وحينئذ بتحقق 
الهدف النهائى وهو « الوعى المطلق » . 


وأن زعم وجود الذات والموضوع فى عالو التجربة ما هو الا وهم » اذ لا حقيقة لهما » وأن 
الخروج من العالم التجريبى فيه خروج منالوهمولا بتم مثل هذا الخروج الا شطم الصلة 
بالو ضوعاث الخارجية حتى يصبح الوعى بدونمحتوى . حتى من محتوى الوعی ذاته .. وان 
السبيل الصحيح الذى بوصل الى مثل صذاالهدف هو « الوجد » الذى بقدر على تصفية 
الوعي من كل موضوع » ويمكثنه من التمييز بينالموضوع والذات .. ان الوجد بقدر على آن‌یبعد 
الذات عن شتى الارتباطات الخارجية والتعلقات‌التجريبية ٠٠‏ ويستفرقها فى تأمل بصرف الوعي 
عن أى شىء .. ويجعله فى راحة وسكون وهدوعلا بعکرها ابة اهتمامات تبعثها الميول والنزعات 
والقوى الذهنية والحواس . . فلا بشعر بأى قلق بحدو الذات على التعلق بموضوع ما » أو الارئساط 
بشىء من اشیاء الارض فيتحرر من القلق والالم والاسی » وينجو من قيد الكارما وبتخلص من أثر 
عواقب سلوكه فى الحيوات الماضية » ويصل الىالوعى المطلق المتطهر من أوهام الدنيا وسرابها 
واحلام الحياة وخيالاتها » وتكمن فيه حقيقةالنر فانا واستقرارها ولا تسسمح بالعودة الى 
الحياة .., (۲۲) 


> - لعل مذهب ماذیا میکا هو اکثر الذاهب‌الوذة انتشارا » لانه استطاع امتصاص مختلف 
مقومات المذاهب البوذية الاخری ۰ وظهر حمهر من دعاته فى القرن الثامن الیلادی على قسط‌کر 
من الهارة الفائقة فى الحدل العثلی ساقته الی‌الدخول فى مناقشات طوبلة مع اتباع بقيةالمذاهب 
البوذية التی تعاونت جمیما من اجل توضیح فکرة الثرفانا ۰.. 


ويقوم هذا المذهب على رفض الوجودو العدم . . البدایه والنهاية .. الخلود والفناء .. الشیء 
و اللاشیء ٠‏ الروح واللاروح و + و ولذلك لايظهرشىء فى الوحود أو مختفى فبسه شیء + + وان 
فارفه فى الوسط .. وهي كلمة مأخوذة من لفظ‌سونیاتا وزوزونرو السنسکر نتی بمعنى فراغ > 
و شير الى نوع من الانتفاح حتى اصیح معناه کل ما هو منتفح فى الظاهر وفارغ فى الداخل ۰۰ 
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رت ری سس ين 


۰ سي یی بجي یوب وی ”سيدرب وک اد رو بت ده چم چ حا أن 








3 ١ 
سا دس ہے س سم هجوج وه هدوب‎ 
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م الهندوكية # * ۰ الى الا سلام 


ان الاشياء والذات منتفخة فى الفلاهربالكيفيات والخواص > و فارغة فى الداخل لانها 
خالية من أى جوهر أو مقوم . الا أن هذا الانتفاخ‌بر جع الی الامتلاء شىء غريب عن الشىء أو الذات 
ولذلك شفی أن بخرج كل ما هو غريب حتىتكون هناك حقيقة مطلقة . حقيقة الفراغ التى 
تجمع الاثبات والنفى .. فلا ينطبق عليها قول« نعم » ولا بصدق قول « لا » .. واذا انطبق 
عليها قول « نعم » صدق قول « لا » .. انهاحقيقة الفراغ الوسط بين الوجود واللا وحود. . 
بين الخلود والفناء حيث تلتقی الثر فانا والدنياو شطابقان ولا بختلفان ویصیران نفس الشىء .. 
أنها الحقیقه العلیا والحقیقه الوحيدة ٠‏ وکل‌ما يقال عنه أنه معرفة هي معر فة متواضع علیها 
اختلقها الناس لتكون اصطلاحات ورموزا . ,ولذلك فان کل ما شال عنه حقائق .. ما عدا 
حقيقة الفراغ ‏ آحلام وا صداءوسر اب وانعکاساتلا تلم عن ذاتها . وتعتمد على غيرها .. وتسنمد 
وجودها من خارجها .. بینما الطلق وحده هوالذی ينم عن ذاته ولا بستمد وجوده من‌الخارج, . 
ولا عتمد فى وحوده على غيره ,. 


وبنبغي أن تفرغ الحقيقة من الاختلاف والتقارير والتمايز والكثرة ومن كل ما هو غريب 
عنها اذ أن التعلق بها يدل على الجهل الذىتستفرقه الأوهام والخيالات التي تنشا عن الظى 
بان هناك ثنائية فى الوجود » وعن الارتباط بعلافةالعلة والعلول التي تتحکم فى عالم الظواهر المتفير 
.. وبذلك لابمكن أن نصل الى الحقيقة المطلقةالا اذا فرغناها من علاقات العلة والمعلول ومن 
مختلف صور الفكر ورموز التعبير .. لآنالحقيقةلا تخضع لعلاقة العلة والمعلول » ولا بعبر عنها 
بالاصطلاحات ولا يفكر فیها بالرموز » ولا تعلمعلى آنها ظواهر » لانها برشة من کل ذلك ۰۰ وان 
السبیل الوحید لتحقيقها هو المنهج الحدلي , . 


رغم آن النهج الجدلي منهج سابي لانه‌بنوخي اظهار ما فى الذاهب البوذية من تناقض 
بتحلیل وحهات نظرها المنعارضة + الا انديكشفعن انها جمیعا تنعثر فى بلوغ الحقیقة وتفنة 
حدس الحقيقة الطلقة التي هي وسط بين الوجودواللاوجود » واتباع السلود الذی يتعاون فيه 
التامل النظرى والضبط العنوی على تحربرالوعىبنفريغه من مختلف الارتباطات الدنيوية والاهواء 
والمبول والنزعات التي نجلب الألم والشروالنقصوتساعد على بقاء الكارما واستمرار العودة الى 
الحباة من جديد بعد كل موت .. 


واذا ما تفرغ الوعي من الحهل والالم والشر والنقص ونحرر من الکارما وتوالی الولادات‌بصل 
الى الثر فانا حيث الفراغ الذى تنقطع فيه صلةالفرد بای ارتباطات خارجية فرسة عن ذاته .. 
وتنعدم علاقاته بالحياة وستغرفه بالتمام فراغشامل مطلق هو الاستنارة الكاملة الحقة ,, 
وتصبح بوذا ..٠‏ 

أن بوذا وحده هو الذی وصل الى مرئىة( العالم بكلشىء » بكل ما فيها من كمال وشمول 
وتفاصيل .. لأن عقلية بوذا اللانهائية تختلف من‌عقولنا المحدودة ۰ وبالتالى تختلف أفكاره عسن 
أفكارنا بأنها أفكار مطلقة تصدر عن فكر مطلق . ,غير مر تبط ٠٠‏ متمائل مع ذاته ولا فصل عنها, , 
بل أن مرتبة « العالم بكل شىء » لم يصل اليهابوذا وهو فى حالته الالسانية . . انما بلغها عندما 
أصبح ( المدا المعنوى الخالص ) + 


وم 
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عالم الفکر ب المجلد السادس - العدد الغاثی 


ولا بمکن أن عرف؛ای‌بوذا » متی بصل‌الی‌هده الرتبة لان الفراغ الطلق لیس له خواص أو 
كيفيات أو أيه علامات بمکن أن ستدل لها علیه‌آو و کد له و صو له للنر فانأ من عدمك وه لان 
التمييز بين الثر فانا والذات ببعد عن الحقيقةالمطلقة » وكل من يزعم انه وصل الى النسرفانا 
واصبح بوذا ليس ألا دعيثًا جاهلا ۰. اذ أن هناك فرقا بين من بريد أن بكون مستنیرا أى بوذپشانقا 
Bodhisattava‏ وبين أن بصير مستثيرا بالفعلأى بوذا ه805 اذ أن ذلك بحتاج الى وقت 
طويل وحيوات عدة متتالية تستفرق ثلاثة أحقابزمنية من مات السنین + حتى بمارس خلالها 
الجمامة .. فليست الاستئارة حكرا على قاد ةالجماعة البوذية من دون سائر السائرين ف‌طرش 
الثرقانا (۲6) . 


لاشك فى أن ما خاضته المذاهب البوذية می‌مناقشات ومحادلات على مر الفرون اتعبالعقول 
حتى ضاقت بالجدل العقلي وملت النفوس نمطيةالمنهج الجدلی » خصوصا وهو يدور ويلف حول 
أفكار غامضة مثل الثرفانا . وما يكاد بصل الىتفسير معين حتى تثار حوله الاختلافات . . 
فانصرف الكثيرون من الاتباع عن تتبع هذاالجدلالمنطقى الجاف بعد أن شق عليهم مسايرة الحوار 
العقلى الجاد البعيد عن واقع الحياة اليوميةوالاتجاهات الفكرية العامة .. بینما أخذت تشیع 
الاتجاهات التى تومن بالقوى السحرية الخارقة. وتنتشر الطقوس الجنسسية بين عامة الهنود 
وخاصة الشيفيين » فأحس البوذيون باتهم ىشبه عزلة فكرية وروحية عن المجتمعات الهندية 
حثت الكثيرين منهم على الهجرة بالتعاليم البوذیقحرصا على سلامتها ونقاوتها .. ولم ببق من 
البوذيين فى الهند الا من قبل أن يمارس العقائدالشيفية وخاصة مذهب تائترا وراوو1 الذی 
يتخذ من الشعائر الجنسية سبيلا للتفرب منشيفا ... فظهر مذهب بوذى جديد انتشر فيما 
بين القرنين السابع والثامن الميلاديين » بعد أنجعل الطقوس الجنسية وسيلة البوذی لتحقيق 
الثر فانا وساق تحلیلات عقلية وتبربرات منطقيةتضع فلسفة بوذية تحاول أن نستخدم الهارات 
العقلية التي اکتسبها البوذیون ف‌التأویل والتفیپرلعرض العقائد الشعبية الشيفية فى قالب بوذی 
بفری عامة البوذیین بالتسك بالبوذية ... 


ه - مذهب تانترا البوذی 


ما وجد هذا المذهب الا لكي بحقق الخلاص‌من الآلام والشر والتقص ببلوغ الثر فانا عن طريق 
اخلاء الفراغ بالطقوس الجنسية والش.مالرالسحرية ... اذ يرى أن بوذا هو الحقيقة 





Edward Conze : Buddhism, op. ۰ ) ۲۲ ( 
كلم‎ 





3m 
رل‎ prt 


SEED 
E 2 


ايا یه 


یھ و 


{¥ 


ی کت کپ ع 
جوا = - ۱ 





1 ا یسوط چ له رف 
0 پر جک ا 
اپ كك 


س وچو 


5 الغ يي 5ح LL‏ 


من الهندوكية ٠ ٠ ٠‏ الى الاسلام 


= إن 3 
ع قاق س لوہ اید تو جد ٢د‏ چت ےت و ۳ 


أخيرا فى بوذا المستثير .. وکانوا جميعا مسستثر بن محققين للثر فانا منذ البداية ولم بخوضوا غمار 
دائرة الولادة والموت .. أثما تم انحابهم عن‌طر ب قأتصال الحوهر الفعال الابجابى المذكور الذی 


= 
035 


1 هد و و‎ e 
بو ص عد وام اه کد مه‎ 


1 
تمر سس بالممارات العملية ¢+ + بادا النفصل السلی او نث الذی وی الحكمة + ۰ فو لد بوذا عن طربق 2 
هذا الاجتماع الجنسي > وعرف الطلق الناجمعن اتحاد الجوهر المذكر والبدا انث . 3-8 


چ 


ولذلك أعطى مذهب تانترا أهمية کسری‌للطفوس الجنسية لتحقيق النرقانا ومعر فةالمطلق 
وحض البوذى الذى بريد الخلاص على أن بّدی‌شماثر جنسية : اما فى صورة رمزية تحاكى 
اتصال الجوهر المذكر بالبدا الوّنث ونتج عنسهولادة الطلق .. أو فى صورة اتصالات جلسية 
فعلية بحتضن فيها الرجل المرأة فى عمل جنسي‌کامل ؛ لان الفعل الجسى من احتضان الذكر 
للأنثى » وما بنحم عنه من متعة وسرور بلمعن تحقيق وحدة أصيلة ذاتية مطلقة . ورغم أن 
الذكر والأنثى اثنان من ناحية المنطق الأرضىوبالنسبة للزمان والکان فان الفعل الجنسبى وما 
دی اليه من معر فة حدسية ذائية ., بؤكد آن‌احتماع الذکر والائثی ما هو الا بذر الحب ,., 7 
وان هذا الاتصال الارضي فى الزمان والمكان بنجم‌عنه کائن جدید بجمعهما فى وحدة مطلقة . , 0 
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۳ 
لت ب 


ان الطقو س الجنسية تتسامى بلممدأ انثا مثير والعنصر المذكر الفعال وتزيل بالاحتضان 1 
التمايز بينهما .. وان الصور والتماثيل التىتعرض عناق الرجل والراة وتعرف باسم 2 
ی ولول ليست الا نماذج تدعو الى تأمل‌الانثی‌علی أنها مبدا الخلود الحیوی .. وتأمل الذکر 
على أنه الجوهر الفعال .+ وتأمل العناق على أنهالنبع الذی بتدفق منه حيوبة الاستنارة فى صورة 
كاملة .+ بل بوحى هذا الرمز الثنائی بانه بتمف الفعل نوع من الاتحاد بين العرفه الحسية 
والعرفة المطلقة فلا شعر بوجود تمابز بينالظاهرات الحسية والثر فانا ۰.۰ لأن الاتصال 








الجنسی رغم ما بحتوبه من توتر واندفاع‌وتضاربفی النوازع ینتهی بنوع من الاتزان بعد الاشباع 
الجنسی يبعث على الراحة والسرور ویقضی علیالشهوة ویبقی الرجل والراة فى وحدة کاملة .. 
ولذلك فان الفعل الذی بحثق مثل هذه الوحدة« نعمه عظمی » أنجبت بوذا وتنجب کل مطلق » 
وتحقق الثر فانا بتصفية العر فة من الاهواءوالیول‌والنزعات والظواهر الحسية حتی تصبح الفراغ 
الطلق (۲۰) ٠‏ ۱ 

ولاشك أن انخاذ النآویل العقلی للانص‌ال‌الحنسی كفلسفة لتحقيق النرقانا بسدو تطورا 
غریبا للاتجاهات الروحية والظفية التى شب‌علیها الفکر الهندی » ویعد استسلاما عجيبا 
للتبارات الشمصية النی تسسنهویها الخرافةوالاسطورة والقوی السحربه ۰ وببین ما بلفه 
الفکر الهندى من قلق ويملة ونمزق دعنه الىنوع من الخلط بين الروحانسات والحنیات 


مرضته للاتهام من الفکر العالی بأنه فکر قبلممارسة شعائر عاهرة تبیح الفسق فى الجالات 
الدينية . 
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مالم الفكر ‏ المجلد السادس ‏ العدد الثائى 


هكذا كانت الحالة الدينية والفكرية ق‌الهندفسل دخول الاسلام فيها ٠ ٠‏ .كان الهنودبعیشون 
فى متاهات الأساطر والخرافات والقوىالسحربةالخارقة ۰۰ يسدون ما يتصورونه من رموز لآلهة 
كثيرة لا يختلفون بصددها الا من حيث ترتيبمراتبها ٠‏ ومن يكون على رأسها ۰۰ هل هو براهما 
أو قشنو .. أو شقا ۰ ؟ ولكن يقربون البماجميعا القران فى حفلات تجمع بين الفنساء 
والرقص والطقوس الجنسية ٠‏ واذا اسانقرت‌عقيدة من العقائد على اله من الآلهة فانها تنسب 
اليه الخلق والخلود وتعتيره الحقيقة المطلفة »راذا رفضت عقيدة مداالالوهية واکنفت‌بالضیط 
العنوی من سلولد قويم وتأمل مركز لنحقی ق‌السعادة نجد آنها احتارت فى تحديد نوعية هذه 
السعادة ۰ وتنحایل فى نعريف حفقف: »ونلساقق حدل يدور نی حلقه مفرغة ۰ ولذلك الفكر 
الهندی فى حوار مع نفسه يناقش عفائده‌مناقش:جدلية محاولا أن بصل الى الحقيقة الطلقة .إلا 
ان هذا الجدل كاد يستفرق کل‌محهودانه الفكريةوادى به الى نوع من السلملة الفكرية ساقته سوقا 
الى الانغماس انفماسا كليا فى آوهام الاساطر .. 


وکان جميع هذه الاعتقادات و تلكالفلسفات‌ثمن لعقيدة تجمع شملها وتخرجها من هذه 
المناهات الخرافية ٠‏ ولکن سلطان رجال الدینکان من القوه بحبت لم بسمح باضعاف آثر هذه 
الاساطير ذات الحذور الناريخشية العميقة النی‌نضم كثرا من القيم الروحية والسلوك الفاضل 
والحكمة » مما سساعد على تدعيمها بالسراهبنالعقلية والأسانيد النطقية والتاويلات الفلسفية. 
وكان لابد من قوة روحية خارجية شابة فنبه‌ناتی من بلاد السلمين لتوجبه هذه العقائد العشقة 
وجهة تنقذها من متاهات الفكر الاسطورى و تحررعقول عامة الئاس من سحر الخرافة ۰ 
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ثانا : الفکر الهندي ۰۰۰ بعد انتشار الاسلام 

لا شك فى أن ظهور الاسلام فى الهند خلالهذه الرحلة الفكرية المضطربة التى نعاني فيها 
تطویر مختلف الاتجاهات الدينية والعقليةوالحضارية بين الهنود . فلقد وجد الفكر الحر فى 
الاسطورية » وتعمق اتجاهاتها الروحية وتزيدهافى قوالب جديدة » تطهرها من الخرافة والطقوس 
وضوحا وخصوبة » بيئما أسرع دعاة العقائدالتقليدية فى وضع قواعد مذهبية ترز أهمية 


الخصام واستفحلت الحزازات الدينية 





ولقد بدا انتشار الاسلام فى الهند بعد آن‌قویت العلاقات التجارية بین‌العرب الوافدين 
والواطنین الهنود .. ولکن لا هدد فراصنه البحرمن الهنود التجارة العربية ارسلت الفوات العربية 
لفتح السند التي استقر فیها کثیر من القاتلین‌العرب واسرهم » الذین نجحوا فى جذب اعداد 
AA‏ 








و علد یه URTA E‏ وچ ری اج عير سوب نوت FURR‏ جا .۴ 


A RIFTS رع‎ 


من ويس ید 
راچد بد > 


7 
0 
0 
1 
1 
۱ 
۱ 
1 
1 








۱ 5 يي‎ E ا‎ ah اال م م ا‎ a 
لات‎ ae r eT REET ENT و ا‎ SES ی روز‎ E و كد أي اع و‎ 7-0-2 1 


۰۹ 


من اليتدوكية ¢ 4“ الی الا سلام 


کبرة من الهنود الى الاسلام بنقل سياسة العرب السمحة الىالبلدان الفتوحة» بينما اعتمد الفزاة 
الفزئویین والفورین والماليك والافنفان‌والفول على الحروب المقدسة فى ادخال الهنود فى 


(1) لقد كان التجار العرب قبل نزول‌القرآن الكريم وسطاء بين آسیا واوروبا تنقل 
سفنهم مختلف السلم بين الهند والبلدان الفربية... فنشات صلات وثيقة بين العرب والهنود 
مکنتهم من معرفة خبايا الساحل الطویل لبحرالعرب الذی تقع علبه موانیء حضرموت وعمان 
وموانیء دلتا نهر السند وسساحل مالابار فاکتسب تجار العرب من الحضارمة والعمانيين 
خبرة ودرابة بحياة سکان أهل الدن الساحليةفى السند ومالابار » كما استوطن الکثیرون من 
امل السند الذین استعان بهم الحکام الابرانيوزفى غزو البلدان العربية واقاموا فی آماکن كثيرة على 
السواحل الشرقية من العراق الى اليمن وعملوامع الواطنین كموظفين وشاركوهم فى احياتهم 
وتجاراتهم فى المدن » بینما سعوا مع عرب البادبةوراء العشب والاء » فعرفوا الكثر عن تقاليد 
العرب وعاداتهم .. (۲۷) 


نما ان ظهر الاسلام فى الجزيرة العربية حتىحمل التجار العرب دينهم, الجديد الى البلاد التى 

بتعاملون معها تجاريا فى الهند ومالابار » كما أسلم بعض من استوطن البلاد العربية من أهل السند. 
ولقد اخذ التجار العرب بتحدثون لن بأنسون لهمن الهنود عن مبادىء الاسلام السمحة البسيطة 
فى حماس وأبمان »> وكيف انها تدعو الى التوحیدوالاخاء والمساواة والعاملة الانسانية الكريمة فى 
بلاد تکتظ بالآلهة وتش منوطأة التفرقة الطائفيةوتمزقها النظم الطبقية . فكان حديث التوحيد 
والساواة نفمة جديدة حلا للجمیع أن نصتواالیها 4 فالفتحت قلوب الكثيرين من الهنود لهذا 
الدین واقبلت على الاسلام انمانا بالتوحید ورغبقفی التخلص من العناء الطائفی والقهر الاجتماعی. 
ولا کثرت اعداد السلمین الهنود فى الوانیء التی‌بعظم فیها التعامل مع التجار العرب اقیمت فیها 
الساحد .. وساعد على تزاید مدد الصلن -الذین کانوا بباشرون صلواتهم فى حرية تامه ب 
حسن معاملة الحکام الهنود للتحار المرب ومن‌شعهم من السلمین الهنود » لانهم کانوا عماد 
التجارة الهندية الداخلية والخارجية التی کانت‌توفر الرخاء للحکام والرعایا فقدم الجمیع لهم 
مختلف الساعدات والتسهیلات » مما شل جمالكثير بن من العرب‌علی‌الاستقفرار فى موانیء ساحل 
مالابار خلال القرن الثامن الميلادى .. وبلغ منترحيب الهنود بالقادمين الجدد حد الدخولمعهم 
فى علاقات مصاهره وطدت العلاقات العائلية بی‌الهنود والعرب » فى وقت أخذ ستحسن فيه 
الهنود من اهل السند الذین استوطنوا الجزيرةالعربية تعاليم, الدین الاسلامی » وعمدوا الى 
التقرب من بنی الاسلام بعد أن دخل الکثیر منهمقی دين المسلمين . وکانت تنقلاتهم بين الیند 
والبلاد العربية من العوامل التی عاونت على اذاعةالتقالید العربية وتعاليم الاسلام فى بعض ارجاء 
الهند وخاصه السند . 
اا س 

۲٩ (‏ ) أنظر مقالنا ۱ كيف انتشر الاسلام فى الهند )مجلة الفصول » عدد سستمبر ۱۹۵۷ . القاهرة 

( ۲۷ ) القافي اطهر مبارکبودی الهندی « العرب‌والهند فى عهد الرسالة » ترجمة عبد العزیز عزت عبد! لجلیل. 
الهيئة الصرية العامة للكتاب القاهرة ۱۹۷۲ . 
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عالم الفكر ‏ المجند السادس - العدد الثانى 


بینما اتسم فتح محمد بن القاسم للسندعام ۸٩‏ ه » ۷۰۷ م وما صاحبه من استیطان 
القاتلين واسرهم بالحرص على اتباع النظم المرعيةفى حسن معاملة أهالى البلاد الفتوحة » فسمح 
السلمون باصلاح معبد الهندوك الكير الذی‌تعر ض‌للهدم عندما لحأ اليه حنود الهنادکه واستخدموه 
كحصن للقتال » ولم سيوا لاحد من الواطنی‌وآمنوهم, على آرواحهم وممتلكاتهم » مما شسحم 
الکترس من افراد طاثفة الفیسیا من الزراع‌والصناع والتجار أو من آفراد طالفة الشودرا 
من اصحاب الحر ف الوضيعة » ومن أفراد حماعةا لنبوذین المبعدين عن الثری والدن لنحاستهم ب 
على التعاون مع الحکم العربی بتقديم مخت لف‌الساعدات عندما لسوا الثیء الکثیر من سامح 
محمد بن القاسم وحب المسلمين للعدل‌والساو!:(۲۸) وعاش الجميع فى صفاء ووئام وتعاون بفضل 
سياسة العرب الحكيمة فى معاملة اهالي البلدانالمفتوحة التي لا تميز بين العربي والسندى » ولا 
تلجأ الا الى نوع من الضفط الاقتصادى بفرض‌ضريبة بسيطة فى متناول كل رجل قادر » يعفى 
منها العاجز والشيح والطفل والنساء » ومنيد خلمن القادرين من الرجال فى دين الاسلام .. نظير 
الدفاع عن روحه وممتلكاته .. 


ولا كان فى السند حماعات ضخمة من‌طائفتی الفيسيا والشودرا ومن حماعه الشوذین 
تعانى الفقر والعوز والشذ والهانة والاهانة سرعان‌ما وجدت ف الاسلام دينا يسمح بالساواة ويزيل 
الفوارق الطقية ويلفى التمییز الطائفى» وادرکت‌ان الاسلام بحترم كيانهم الانسالى ويتيح لهسم 
فرص رفع مستواهم الاجتماعی وحمايتهم من‌حدود النظام الطائفى الهندوكى الذى بحتم على 
كل فرد الالتزام بسلوك معين واعمال محددةتفرضها الطائفة التابع لها » حتى لا بحوله‌الخروج 
عليها الى منبوذ لابنتمى الى طائفة معينة بهيوعلى وجهه فى الغابات وبين شعب الجبال » بعيدا 
عن المدن والقرى الآهلة بالهندوك . بحرم عليهآداء الشعائر الدينية »> ویمنم من دخول المعابد 
وتلاوة الترانيم الفيدية .. لانه منبوذ نجسريجلب النحس لكل فرد شترب منه أو لأى مكان 
بدخل فيه ... فدخلت أفواج كبيرة من الهنوددين الاسلام عن ايمان وطواعية لتلوذ فى رحابه 
بالساواة فى الحقوق والواجبات والامانوالاطمئناناذ لا بفضل الاسلام فردا على فرد الا بالتفوى 
والعمل الصالح . 


وق هذا الجو الحر المتسامح عاش الاسلام‌صدر حياته فى مالابار دون تدخل من السلطات 
الحاكمة أو معارضة من الاهالى بل رحبت العائلا تالهنتدوكية بمصاهرة المسلمين الهاجرين مما آناح 
لعدد كبر من الهنود فرص الاطلاع على مبادىءالاسلام وفرائضه عن قرب ۰ و رحاب الحبة 
والوتام » فمن آمن بالاسلام آمن به عن اقتناعورغبة » وبالتالى لم ينشا فى هذه الفترة صدام 
بين التعاليم الاسلامية والفكر الهندى ۰ اذ لمبشعر الفكر الهندوكى بای خطر يهدده من دخول 
لاسلام للهند » ولم يجد فى اقبال بعض الهنودعلى الاسلام ما ينقص من نفوذه ۰۰ بل اتخد 
خطوات ايجابية ولم یتاخر فى امعان النظر فتعاليم الاسلام والاستعانة بالتوحيد الاسلامى فى 
تطهر ميوله الفكرية من سحر الخرافة واغراءالاسطورة . 

ل 


(4 ) د , اجمد محمود السادائی ؛ . Ek‏ وی u‏ 
« تاريخ السلمی‌ق شبه القارة الهندية وحضارتهى ) »¢ اله 0 
الآداب . القاهرة ۷٩و‏ وحصارتهم » » الجزه الاول . مکشاة 
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مغن الهند و که ۰ + ر الى الا سلدم 


وما أن وجدت التعاليم, الاسلامية طريقهاالى عقول الهندوك فى مالابار حتی جاءت وفود 
من رجال الدين لرعابة الدعوة المحمدية الناشئة.. واخذت توضح تعاليم الاسلام وتدعمها فى 
قلوب من اسلم من الهندوك ولازالت حياتهممرتبطة بالتقاليد الهندوكية فانتشر الاسلام بين 
هندوك مالابار .. واقبلت‌علیه جماعات من‌طائفةالشودرا كانت محرومة من الحقوق الدينية 
الهندوكية فسمح لها الاسلام بأداء فريضة الصلاةوتلاوة القرآن الكريم فى المساجد التى اهتمت فى 
اقامتها الحاليات العربية » وحعلتها مراکز ثقافيةيشع منها نور العلم الاسلامی + ومما ساعد على 
توكيد الاسلام فى مالابار دخول هنادكة من الاسرالحاكمة من ذوى النفوذ والسلطان فى دين الاسلام 

حتى أصبح لابمیش المسلمون فى رعاية التسامح‌الهندوکی فحسب > وانما کانوا یمیشون فی‌حماية 
الحكام كذلك . ولم يحتاجوا لأى عون سياسىأو عسكرى من الدول العربية خارج الهند . 
وکان توثیق العلاقاث الطیسه بين المسلمين والهندوك من آهم العوامل التی جعلت یشوه 
بحسئون الاصفاء الى الاسلام بأذهان متفتحةخالية من التعصب .. ولذلك لا أبعد عن الحفيقة 
اذا ما زعمت أن مذهب ( سانکارا Sankar‏ فيلسوف الفدانتا الأول قد تأثر بالاسلام رغم 
استبعاد موّرخی‌الفکر الهندى مث لهذا التأثير(ة؟) 


مذهب سانکارا فى وحدة الوحود : ولدسانکارا عام ۷۸۸ م فى بلدة على ساحل مالابار .. 
ونشا فى بيئة كانت تعرف الاسلام قبل أن بولدباکثر من قرن من آلزمان .۰ وعاش بين قوم 
بحسنون معاملة السلمین وحترمون عقیسدتهم‌وسمحون لهم باقامه المساجد » ولا مترضسون 
على آداء الصلاة فیها أو تلاوة القرآن الکرم ..بل ويتركون لدعاتهم کامل الحرية فى توضیح 
تعاليم الاسلام لكل من يستفسر عنها من عامةالهندوك © وبذلك اتيحت لسانکارا المتوق عام 

4م فرص عديدة لكى بسمع عن تعاليم الاسلام‌وبطلع على مبادیء التوحيد عن قرب فى جو 
بغمره الاحترام التبادل بين المسلمين والهنود .وشب على التفكير الحر غير التعصب المحب 
للتوفيق بين مختلف الافكار الديئية الهنديةالسائدة وبين الأفكار الاسلامية ... ولقد ساعده 
حب التنقل بين ربوع البلاد > وسعيه للزهادوالنساك فى صو(معهم » ولر حال الدين فى معاندهم 
ودخوله معهم فى حوار بجاد لهم فى عقائدهم, الدينية بعية الكشف عن الحقيقة المطلقة » الى أن بعي 
كل الاتجاهات الفكربة والدينية المنتشرةفى عصردولقد انتهى سانکارا بجدله مع أصحاب العقائد 
الختلفة الى التمسك باله واحد مطلق لامتناه »ولا محدود »منزه»هو الحقيقة الوحیدةالصاد قة» 
ومعرفته هي المعرفة الحقة » وان كل مایبدو فی‌الکون ما هو الا وهم خادع وحلم كاذب » لانه 
لابوجد غير حقيقة واحدة هي حقيقة « برهمان »الله الأحد جوهر كل کائن فى الوجود (۲۰) . 


قد استنار بفكرة التوحيد الاسلامية .. لأنه كان نميل للتو فيق بين مختلف المذاهب وشتى الافكار 
وبهوی التنقل للاتصال بالزهاد ورجال الدين فىوقت كان للمسلمين مساجد يلقى فيها علمساء 


Ta TT الما ممم‎ 


ر ۲۵ ) انظر مقالنا : ١‏ آثر الفكر الاسلامى في وعىالهندوك » مجلة ( الجلة » العدد ۷١‏ . القاهرة + آبریل 
٠+٠ ۳‏ 


Radhakrishnan, 85. : The Vedanta, Allen and Unwin, London, 8, (.»؟)‎ 
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عالم الفکر ب المجلد السادس ‏ العدد الفائی 


المسلمين دروسافى التوحيد . ولا ستبعد اطلاقاتردد ساكارا على مثل هذه المساحد ليحادل 
روادها وستمع لدروس التوحيد ... خصوصااذا ما عرفئا ان سانکارا بر فض فكرة تعدد الآلهة 
وعبادة اوثانها » وبرى أن آلهة شتی الاديازلا تختلف عن الانسان الا بالدرحة فقط وليس 
فىالنوع, واذا كانتهذهالآلهة لا ثرى فلأنطبيعتهاتمكنها من الاختفاء .. كما أن خلودها نسبی ولا 
تعيش الا حياة اطول من حياة الانسان » ولکنهالا تبقی للابد. , ,واذا كان بمکنها ان تمين‌الانسان 
او تساعده فى حياته فانه بنیفی الا تقدس اوتقرب اليها القرابين أو شام لها ای نوع من 
الشمائر والطقوس .. لانها تعجر عن ان تبعثفى الفکر معرفة حقيقة الله الواحد في اعماق 
الانسان »وخلف كل مظاهر الطبيعة الزائفة , .یل ان حفيقة الله الواحسد تکمن كذلك فى 
تلك المعبودات التي نقدسها » كموتها فى ای كائنآخر. ولذلك يجب ألا بعبد الله فى صور واصنام 
واوثان وتماثيل » لان حقيقته لا تقبل التشبيه ؛غیر محددة وملزهة لا تقل التحسيد فى ای 
صورة أو التشخیص فى أى تمثال . انما هى حقيقة مجردة مطلقة لا بعيها سوى العقل » وان 
الادیان التي تتمامل مع أكثر من اله تعد دبانات شعبية وتعبر عن عقائد جماهير لم تصل تجاربها 
الروحية الى مرتبة النضج وحد الكمال ...وان عبادة الآلهة المشخصة فى أوثان ما هي الا 
عبادة متخلفة تقف عند مرحلة روحية بجب ان تتعدادها وتتطور حتى تصل الى مرتبة الروحية 
الكاملة التى ترفض عبادة الاوثان رفضا باتا ۰ (۲۱) 


واذا قيل أن سانكارا اخذ هذه الوحدانيةمن مذهب اوتارا ميمانسا الذى ظهر فى القرن 
الخامس قبل الیلاد اذ سبق ان دعا الى نوعمن الوحدانية الجردة لبرهمان .. فان جميع 
الاتجاهات الفکربة فى مختلف الكتب الهند و کیةلا تفصل الوحدة عن التعدد وتمزحها مزحا تاما 
بحيث بصعب التمییز بینهما .. واذا قیسل ان‌برهما سوترا Brahma Sutra‏ الذى وضعه 
بادارا يانا ۵ 3027 فيما بين القرنی‌الخاس والثالث قبل الیلاد يتكلم عن وحدة 
مجردة فان هذا الكتاب مختصر اختصاراشديدا » بضفی على فكرة الوحدة الالهية الحردة 
فموضا على غموض حنی لا تخلو من ابهام . .فاذا كان مذهب آوتارا ميمانسا الذی بعد مذهب 
القدانتا الأول » وكتاب براهما سوترا الذىيعتبر سفر القداننا الاول قد نحدثا عن نوع من 
الوحدانية الالهية آلا ان هذه الوحدانية کانت‌دائما مشوبة بالتعدد ولا يتمسك بها تمسکا 
صربحا قاطعا واضحا لا لبس فيه ولا تردد »بحيث لا يؤدى نفسيرها الى مذاهب شتی يزعم 
كل منها انه المذهب الوحيد الذى يعبر تعبيراصادقا عن وجهة نظر الهندوكية الصحبحة ببئما 
كل شيء » مما يدعو الى القول بان سانکارا قداستعان بفكر تمرس بتجارب دبنية اسنقرت على 
مبادىء ثابتة وتفوفكت فى الخشرة الروحية فمضمار التوحبهد ۰ ذلك ان اعلان سانكارا 
الوحدانية المطلقة المجردة فى اسلوب جلي محدد وق تعبر بسيط قوى واضح بوصي بانه كان 


سر 
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على درابة واسعة بوحدانية الاسلام ۰۰ الى حدان مکنته‌من ان بطوعها للتعاليم الهندوكيةويصل 
الى ان الله واحد وهو الحقيقة الوحيدةالموجودةفى الكون » ورفض تعدد الآلهة الشخصة فى 
تماثيل وصور 4 وأمتنع عن تقد سس الاوثان وعبادة الاصئام »+ 


الا أن سانکارا اعتبر العالم, الخارحيمحردوهم لا وحود له .. وزيف لا حقيقة له .. 
ولذلك قال اله تأثر بنظر به مانا وبيو1ة البوذیهةالتی ترى فى مظاهر الوحود المتعددة محرد وهم 
خادع او حلم كاذب ... ولا شك إن سانکاراهناحاول التو فيق بين الهندوكيةوالوذية كذلك .. 
وبذلك بکون مذهبة من اولی الذاهب التي‌جمعت شتی التیارات الفكرية فى الهندوكية 
والبوذية والاسلام .. وينسب اليه الفضل فىتقريب الهوة بين الاسلام والدیانات الهندية .. 
ولا حدال فى ان أثره امتد الى التصرف الاسلامي. . لانه لا اتيحت الفرصة لصوفية الاسلام 
للاطلاع على مذهب القدانتا فى صورته النقيةالصافية الخالية من شوائب التعدد والوثنية 
لقي قبولا من الكثيرين منهم ۰ 

الا ان اثر الاسلام لم بقف عند مذهب سانکارا الذی‌بهرته فكرة التوحید الاسلامية وطوعها 
للفكر الهندوكي »واتخذ من التنزيهالطلق اساسا لذهبه فى وحلة الوجود » انما امتدت آثار 
الفكر الاسلامى الى الحياة الروحية للهندوكبوجه عام كذلك .. فان توالي زيارات علماء 
الاسلام من فقهاء وصوفية وفلاسفة ومتكلمين للهند لنشر الثقافة الاسلامية والتعرف على 
الفكر الهندى فى بلاده الاصلية » وما بتسم بهمن روحبة كان من العوامل التى ساعدت على 
نشر الثقافة الاسلامية فى كثير من البلدانالهندية .. وحثت على الاقبال على الکتب التى 
تمرض الفكر الاسسلامي باللفات السائدة بينالهنود .. وبذلك عرف الهنود أن الفكر الصو 
الاسلامى بدا بالایمان بالتوحيد والاعتفاد فى الهواحد لا شرىك له بتميز عن سائر الخلق فى ذانه 
وصفاته وا فعاله » اله قديم أزلي سرمدى ابدى واجب الوجود مطلق العلم مطلق الارادة . اما 
الخلق فمحدث متفیر متناه ممکن الوجود . .وان الصوفی الحقيقي هو الورع التقی الذی‌بزهد 
فى الدنیا وشصر بأمور الدین الاسلامي ویداوم‌علی الصلاة وتلاوة القران الكريم ويتأمل معائیه 
الروحية ويتفهم, تعاليم الشريعة فى ضوء السنةالحمدية وسيرة الصحابة وکان حسن البصرى 
( ۰-۲۱ ,۱۱ هھ ) ( ۹۲۲ ۷۲۸ م ) رائد هذه‌الح رکه ۰۰۰ ۳۲۱ ) 


ونقلت رابعة العدوية المتوفاة عام ۵ ه ۸۰۱ مالفکر الصوق من الاسان بالتوحید الى التعلق 
بحبالله لذاته‌ی اخلا صو صدق لا خوفا من نارهولا طمعا فى حنته .. واتخذت من مناجاه الله 
بكلامه الكريم والامتثال لاوامره ونواهيه سبيلا لان يرفع الله عن قلبها الحجب التي تحول دون 
مشناهدته وتكشف لها عن وحهه ذى الحلال والاکرام (۲۲) . فحب رابعة العدوبة أنبعث من 
تجربة صوفيةشخصية قبل أن يكون ثمرة ثقافقروحية تلم عن عاطفة ذاتية اصيلة نابعة منأعماق 
اام اما سب 


ر ۲۲) د . محمد مصطفى حلمى : ( الحياة الروحيقفى الاسلام » . دار احیاء الكتب العربية . القاهرة ۱۹66 ۰ 


( ۲۲ ) د . عد الرحمن بدوی ١ ٠‏ شهيد العشق‌الالهی » . مكئبة النهضة المصرية . القاهرة . بدون تاريخ 
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عالم الغكر - المجلد السادس - العدد التائ 


النفس الانسائية الصافية البريئة من التعقيدوالزيف .. ولا أثر فيها للأخدذ من هذه الثقافة 
أو تلك ¢+ 0 فوصلت رانعه العدوية بالفكر الصوق‌عند مشارف شهود ألله ور بته + هه 


وسار الحارث الحاسبی المتوفى عام ۲۲۲ هلاهم م على نهج رابعة العدوية واعتبر المحبسة 
لله ثمرة الجهاد النفسى والحسمانی والزهد فىالدنيا وفى كل ما سوي الله .. ونابعة من دوام 
التفكير فى الله وطاعته فى كل ما مر به .. وان‌الحب الالهى هو السبيل الوحيد لرؤية الحقيقة 
الالهية وتعزیز الايمان بها .. (۲۵) . 


الآ أن أبا الپزیدالسسطامی‌التوق عام ١1؟ه(‏ ۸۷۵ م ) لم شف عند محبة الله ورژنته . 
فاذا كانت معرفة الحق أساسها الحبة التى يصلاليها عن طريق المجاهدة والزهد والعبادة »واتباع 
هدى رسول الله والاقتداء بالسيرة المحمدية مع‌الالتزام بحدود الشرع » فان هدف العبد شفی 
أن يكون الفناء فى الاله العبود الخالق ولا يمكنان يتم ذلك الا اذا محيت أحوال العيد ورسومه 
وفئیت هوته فى هوبة السود ٠‏ وغاب عن وحودهق وجود الخالق . واندمج فى الحق اندماها 
سقق مقام الفناء فى الله عن طريق الحب والوجدوالعشق» حتی بصبح العاشق والعشوق‌والعشق 
واحد! لان الكل واحد فى عالم التوحید ٠‏ (۲۵)وبذلك بعد آبو اليزيد الیسطامی آول من‌استعمل 
كلمة القناء بمعناها الصوفى الدقیق » أى بمعنی‌محو النفس الانسانية وآذارها وصفاتها بالحب 
والوجد الصوف ٠٠‏ وقرن العشق الصوفى بفناءالذات فى الله » واتخذ من العاطفة الروحیةاساسا 
لتحفیق نوع من وحدة الوجود اعطت الفک_رالصوفی مرحلة انتقال بين التصوف الذی بقف 
علد رؤية الله وشهوده والتصوف الفلسفى الذى بحاول أن ثبت وحده الوحود بأدلة عقلبة مما 
أدى الى ظهور مذهب محيي الدين بن عسربى( ٥1۰‏ 1۳۸ ه » ۱۷۲۰-۱۱۸۲ م ) وكان من 
الموامل التى قربت بين الفكرين الاسلامىوالهندوكى فى الهند . 


ولقد دعم ابو القاسم الجنید المتوى عام۲۹۸ ه ٩۱۰‏ م اتجاهات البسطامی وذهب الى 
أن آرواح الیشر آمنت منذ الأزل بالله وأقرت بتو حيده وهي لم تزل فى عالم, الذر ۰ ثم آنزل 
الله هذه الأرواح من عليائها الى عالم الخلق‌والبسها أبدانا بقصد البلاء والاختبار » فانشفل 
البعض بأعراض الدنيا ونسى اصنه الطاهر وغفلعن موطنه العلوى . بيئما حن البعض الآخر 
للعودة الی ذلك الأصل وجعل فغانته اهي تحقيقالرجوع الى الحال التی كان عليها قبل أن لو حد 
ی هذا العالم ٠٠‏ أن تفنی الفرد وجودهالززمنیو سقی فی الله وحده حتى بتحقق أستيلاء الوحود 
الالهى على الوجود الانسانی فى حالة الفناء عن‌طریق الحب المستفرق فى الله .. وهي حال 
تمام الحب الالهى وکماله يكرس لها الصوفحياتهومجاهداته .. زيم ۱ 


( ۲۶ ) عبد آلرحمن الستمی ۰ « طبقات الصوقية 


۲ :تحقیق نور الدين شريبة جماعة الازهر للنى اور 
of 3‏ ان سربیه < لازهر للثشر والنالیف , 


۴١ (‏ ) دينولد | , نيكسون : « فى التصوف تار بد ؛ ل 1 
1 الاسلامى وتار بشه > + ١‏ ترجمة الدكتور ابو العلا عقيف , انث 
اتتالیق والترجمة والنشر القاهرة ‏ 4)۷ , 2 ود أبى العلا عفیفی . احنة 


۰۱ 6 د , آبو الملا عفیفی ۳ التصوف الثورةالروحية ف آلاسلام )) دار المعارف 
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مي الهتدوكية %# .۰ ۰ الى الأسلام 


واذا وقف كل من السطامی والجئيد عندحال الفناء فى الله باستفراق العبد فى حبالخالق 
نان الحسين بن منصور الحلاج المتوفى عام ٩۲۲۸۳۰۹‏ م بعد أول صوفى خاض الكلام فى الماهية 
الالهية » وتعرض للعلاقة التى تربط الانسان‌بالله‌ی كتابه « الطواسين » .. فى الازل حيث كان 
الحق الذى هو الله ولا شىء معه نظر الى ذاتهفأحبها وأثنى عليها .. فكان هذا تجليا لذاته فى 
ذاته فى صورة المحبة المنزهة عن كل وصف ومن‌کل حد .. ولذلك فان المحبة هي علة الوجود 
والسيب فى الكثرة الوجودية .. اذ لما شاء الحق‌سبحانه أن بری هذا الحب الذاتى مائلا فی‌صورة 
خارجية شاهدها وبخاطها .. نظر فى الأزلوأخرج من العدم صورة من نفسه لها كل صفاته 
وأسمائه .. وابرز آدم من حبه الخالد علی‌صورته‌ابد الدهر .. حتى بری نفسه وعظم آدم ومجده 
لحد أن أمر اللائكة بالسحود له لانه تحسد فيه »وحل لاهوت الله اللامتناهي فى ناسوت آدم 
التناهي » واتحدت الروح الالهية القديمة التيلا تجری‌علیها احکام الفناء والتفیر بالروح‌البشربة 
الحادثة التى بجری‌علیها آحکام‌الکون والفسادء.. 


وان الصورة الانسانية الكاملة التی تصل‌الی مفام القربی ظهرت ف آنوار النبوة التی انبقفت 
من النور الحمدي الازلي القدیم - الذي كان قبل‌ان تکون الاکوان وصدر عنه کل علم وعر فان - 
وانتفلت الى الانبياء السابقین والاولیاء اللاحقينالذين هم خلفاء الله » الشاهدون على وجوده فى 
الکون » لانهم الجلي الثالي الذي تجلی فیه‌الانسان‌علی صورة الله ... واذ آبی الشیطان السجود 
للانسان مع بقية اللائكة أمعانا منه فى تعظيم الله‌بعدم السجود لغير الله وحده .. الا أن عصی الله 
وخرج من طاعته .. وان محبة الله الصادقةاساسها التضحية .. فان من بحب الله بنبفي ان 
بقاسي من أجل محبوبه دون ان يسال عن‌الاسباب .. ويتوجه لله وحده بطاعته فى كل ما 
بأمر به .. وبحقق معنى العودية الكاملة ۰۰ مهماكلفه ذلك من مشقة ومنت فى سبيل أن یمحر 
يته ويصفو وجدانه صفاء لا بدع الشسسموربالذات يحول دون الاستفراق فى حب الله » بعد 
ان بخلصه من الحجب الكثيفة التى تستر الحب‌عن الحبوب .. ويمكنه من أن بتضرع كله لله حتى 
بخلو له صفاء التوحيد .. وصفاء الشهود بعدصفاء فنائه » ومحو التفرقة بين الأنا الانسانية 
والانت الالهية ويصير الكل واحدا .. 

وبذلك لم بقف الحلاج عند حد فناء الماشق‌نی العشوق وتحقيق نوع من الوحدة الوجدانية 
بين المعبود والعبد » وانما ذهب الى أن هذا الفناءيحقق كذلك نوعا من الصفاء الوجداني يمكن 
الانسانية من رؤية الله وشهود وحدته وهو فى حال الو حدة الكاملة معه » فليس حال الفناء هو آخر 
طواف الانسان فى عالم الحقيقة .. انما هوحالالشهود وهو نوع المعرفة الايجابية قد تجمع بين 
الوعي الوجداني واليقين العقلي تخرج الانسان من‌حال الاكتفاء بمو قف سلبي یقت عند الفناء ۰۰. 

وان شهود وحدة الوحود لا تربط بدن معين ؛ لأن الادیان على اختلافها ليست الا سما 
شتی لسمی واحد » او هي فروع متعددة لاصل واحد » ومظاهر متفرعة لحقیقه واحده .. وان 
امداف البهودية والنصرانية والاسلام لا تتفيروتتفق فى القاصد .. لان الادیان كلها لله ٠‏ وان 
من اعتنق هذا الدین أو ذاك لم يكن فى الاغلب اختیارا منه بل اختیار عليه . 
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مالم الفكر ‏ المجلد السادس - العدد الثاني 





احسب أن تطور الفكر الصوفي فى العالوالعربي حتى وصل الى ما تمسك به الحلاج مسن 
انجاهات صوفية تستوعب ثقافات العصر ودياناتهقد احدئت ثورة فكرية فى جمیع أرجاء العالم 
الاسلامي سواء كانت فى اقصى الشرق او فى آقصی‌الفرب ٠‏ ولم تكن الحياة الروحية والفكرية بالهند 
فمعزل عن نطورات الصوفي ببنالسلمين خصوصاوان حضارة المرب الاسلامية فى ذلك الو قت كانت 
الحضارة السائدة والسيطرة سياسيا وثقافيا على جميع الحضارات المعاصرة . فكما لم تنقطع 
زيارات دعاة الثقافة الاسلامية الى كثير من بلادالهند فلقد جذبت اتجاهات الحضارة العربية 
الفتيةمفكري الهند الذين لهم ميولروحية راسخاةمند أقدم العصور وتستطيع ان تتحاوب مسع 
الاتجاهاث الروحية الاسلامية ... 


فاذا سبق أن عرفنا ان سانکارا قد تأثربفكرة التوحيد الاسلامي .. الا ان التنزیه الطلق 
الذی ذهب اليه لم بلق ترحيبا عاما ومستمرا من كافة الهندوك خصوصا وهو بنظر الى الكون على 
أنه وهم خادع وعالم من الاحلام الكاذبة ۰۰ فى حین‌ستطیب الفكر الهندي الافكار الالهية التی تميل 
الى التشسه والتشخیص وترى الكون واقعا حيا .. فحاول راما نوجا وزادوسه8 الذي ظهر فى 
جنوب الهند بالركن خلال القرن الحادى عشر الميلادى انبطور مذهب القيدانتا الاول لسانکارا 
الذي يستغرق فى تنزيه الهي بنکر حقيقة الکون ووجوده .. ووضع مذهب الفیدانتا الثانى الذى 
بجاري اتجاهات الهنود العقلية ويستوعب ثقافات‌العصر .. ويقوم هذا المذهب على الحقيقة الالهية 
هي حقيقة شهود يتوصل اليها عن طريق الحب قبل أن تكون حقيقة مجردة لا بعيها سوىالعقل. . 
لان حقيقة الله ليست مجرد حقيقة عقلية لا وجودلها الا فى الفكر » انما هي حقيقة شهودية نستولي 
على الوعي متى تحرر من قيود الحياة » ولا بحسرباى نوع من الانفصال بين الذات والله أو التمييز 
بين الكون والله .. وبدرك ادراکا واعیا بان الله‌والذات والكون حقبقة واحدة»وان سبیل الذات 
ارژیه هذه الحقيقة هو الحب والعشق والوجد ای بهاكتي 888101 .. وان حب الله لا يحتاج 
لوعظ کاهن او اداء شعائر او تلاوة کلام مقدس ءطالا ان الحپ بنعث من اعماق الذات اذ ليست 
للشماثر والکلام القدس ای فدره على بعث مثل‌هذا الحب فى آغوار الذات »© كما أن طلب العر فة 
عن طريق تحمل مشق لحامدات لا تدعو الی‌شهود الوحدة الالهية »> لأن الحب هو العسادة 
الوحيدة الخالصة التي تقرب الذات من الله »الى حد أن بنمدم التمييز بين الذات والله ويصيران 
حفيقة واحدة . الا ان هذا الحب الطاهر والعمیق‌العارم الذي يستولي على الوجدان » وذلكالعشق 
الروحي الواعي الحیاش » وذلك الوحد الالهيالذي يذيب الذات فى الحقيقة المطلقة » ولا تحمده 
العرفة العقلية الجردة ولا تستهویه الشص‌ائروالتعاوید والطلاسم .. لم يكن معروفا بهذا 


(SN) ۰ + الالمي‎ 
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۱۷ 


م ا E‏ رجا 


اج و رو ااه 


REN‏ وی وسو تسد د یوک ee‏ لى ساي تسس 


والواقع أن اشعار الفيدا لاتحتوى الا على أدعية دينية تترئم بحب الاله قاروا ۷a4‏ 
خالق الارض والسموات .. )١(‏ واذا كان سفرالچیتا مزی ای الانشودة الالهية يتضمن بعسض 
الاشعار التى تشير الى أن الحب بحقق الوحدةبالاله كريشنا الاله الأعظم خالق الكون » فان هذا 
الحب ليس كله شهوديا » وانما هو حب لابنفص لعن المعرفة العقلية ولا يبتعد عن حياة الزهد 
والحاهدة واداء الشعائر والقرابين وتلاوةالترانيم .. بینما بو کد رامانوجا ان الحب هو العبادة 
الوحيدة الكاملة التى تحقق انحاد الله بالروح »وسمح بان بتقمص الله فى البشر ليعبر عن حبه 


ب کت الا قي تیاس چا 


با خی ی 50 
ف ha‏ ليع لد الوا لج RS‏ م بات مج 
بك ل سم BT‏ روم م رود لسريو ا عا ع كوا ستياه aA‏ يك ag‏ 


r7 mF‏ رجف مع 
mgr‏ ویر چیه برشا تا 


العظيم لهم, وشوقه الزائد لاتحاد الروح الانسانيةبذاته الالهية عن طريق الحب» وانالروح ماتشتاف ۱ 
للاندماج فى الله الا لانها ليست الا صورة من صورحب الله » وان كل شىء خرج من الحب ٠‏ وکل ۱ 
شىء مود الى الحب © فاذا حرج الانسان من‌الحب . شفی أن مود الانسان ألى مصدره ۱ 
الاول وهو الحب .. ۲٩(‏ 1 ) 

ونظرية راما نوجا فى الحب الالهیلانستطیعان تخفى معالم تأثرها بنظریات الحب الوجدانی 
الصوف غير الفلسفى » التى عر فها السلمون معر فةكاملة ناضجة واضحة قبل الهنود بحوالى قرنين ۱ 


من الزمان » مما شهد على أن الاتحاهات‌الر وحيةللحضارة العربية أخذت تحذب مفکری الهند.. 
وان أستعانة رامائوحا بالحب الصوفى فتحت امامالفكر الهندوتى آفاقا جديدة فى عالم الروح بعد 
أن وفق راما نوجا فى مزج الاتجاهات الهندوكيةالروحية باتجاهات صوفية الاسلام .. وفسر 
ملامح الحب الالهى الساهتة فى سفر الحيتا ىق ضوء المذاهب الصوفية الاسلامية > سراعةفائقة 
حتى بدا مذهبه فى ثوب هندوكى خالص جمل الكثيرين ينسبون اصوله الى الاصول الهندوكية 
من دون الاصول الصو فیه الاسلامية .. و دعون‌آن متصوف الاسلام هم الذين أخذوا من العشق 
الهند و کی .. مع آن العکس هو الصحیح .. 

ولکی بو خد على رامانوجا أنه اقر بان‌البشر یةخرجت من الحب وینبفی أن تعود بالحب الى 
الحب .. ومع ذلك لابمنح حق هذا الحب إلا لافراد ثلاثة طو اثف من دون طائفة الشودرا 
وجماعة الشوذین .. ولزعم أن هذا الحب الالهیلاهوی عليه سوی البرهمى أو الكشاترى أو 
الفيشى .. ولذلك لابحوز للشودرى أو النبوذآن بحب الله لآن مرشته الإنسائية المنحطة تحرمه 
من أسمى درحات العسادة وهي الحب الالهى ., 


وعند رامانوحاتكاد تنتهى مرحلة من‌مراحل‌الفکر الهندی وهو يتعامل مع الثقافة الاسلامیه 
فى تساج وحرية نجح الاسلام خلالها وا نيتفاءلمع الثقافة الهندوكية ويصفى عقيدتها فى الالوهية 
من بعض شوائب التعدد والوثئية ويفمرها بفيضمن العواطف الجياشة بحب الله » دون أنيترك 
ای تحدبات حضارية .. أو عَْقدَ استعلاء فكرىأو حزازات ثقافية . بل لم بلحظ عامة الهنادكة 
وخاصتهم مدى تأثر نظريات سانکارا وراما نوجابالفكر الاسلامى » واعتبروا هذه النظريات مجرد 
تطور طبيعى تلقائى ملبعثة من داخل الفكرالهندوكى ذاته ۰.. وتسمح بها ما تتضمنه‌معومات 


زر سس سس سس سس سس سس سس ص سس سس س 
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عالم الفکر ب المجلد السادس - المدد الثانی 


هذا الفکر من امکانیات دون أن ستعين باأی‌ثقافذغربة » وذلك لان‌الفکر الهندوكىفى تاثره‌بالثقافة 
۰ + وكان المفكرون الهندوك من البرأعة دحيث أ نمز جهم الثقافات الهندية والاسلامية بلع حل | من 
التوافق والتناسق والانسحجام لم يدع عامةالهندوك وخاصتهم بنتبهون لواضع تسرب الا فکار 
الاسلامية الى صميم الافکار الهندوكية . . وبالتالىلم شعر احد منهم بأن هناك فکرا غریبا يريد أن 
يفرض اتجاهاته على فكرهم ... ولذلك لم يظهرفى هذه المرحلة أى تكتل ثقافى بين الهنود ضد 
الحضارة العربية وثقافاتها الاسلامية بحاول‌ان سترض انتشار الفكر العربى الاسلامى بين 
عامة آلهند و كه + ١‏ 


(ب) ولو کانت‌مساحة الهند تقاربمساحةمصر والشام » أو مساحة العراق وابران ؛وكانت 
أرضها سهلة المواصلات لا ننتشر فيها الاحراش‌والصحاری والحبال لتمکن محمد بن القاسم > 
بعد أن تیسر له الامر فى السند وملتان » انيستمرق فتح بلدان أخرى فى الهند قبل أن ستدعیه 
الخليفة الاموى سليمان بن عبد اللك ويأمر بقتلهبسيب الوشاية وبدافع الحسد والفيرة » ولربما 
تهيات ظروف أفضل لن آتی بعده من الحكامالعرب ساعدت على نشر الاسلام وثقافته ق‌رحاب 
الحرية والتسامح والاخاء كما حدث فى شت البلدانالشرقية من مصر والشام‌والعراق‌وایران. 
ولكن لما كانت الهند قارة بأسرها بحتاج فتحهالسنين طوال »ولحروب متواصلة لانتأثربالتیارات 
السياسية المتضاربة التى تتصارع على الحکمالرکزی فى دمشق ثم بعد ذلك فى بفداد أو فى 
القاهرة .. فلقد تعرض الحكم العربى الاسلاميق الهند لمحن مستمرة » خصوصا بعد أن اخد 
بتوافد على البلدان الهندية|فواجالشيعة ١اماربوزمن‏ الاضطهاد الاموى أو العباسى » وعمدت الى 
نشر دعوة الشيعة التى وجدت قبولا من الكثيرينبفضل ما اتبعته من أساليب سليمة وفقت فى 
اجتذاب فثات كثيرة وجدت فىبعض تعاليم الشیمة‌ماستهوی عقولهم الهندوكية » لأن الرواد الاوائل 
من دعاة الشيعة اعتمدوا على اسالیب الدع وةالمنظمة التى سسقها تدرب عملى كامل علی‌مختلف 
طرق بث الدعوات الديئية خاصة على فنون‌التستر والاستدراج ودراية واسعة بشتىعادات 
الهنود وتقاليدهم وعقائدهم وكيفية الاستمانة بهاكقاعدة لبدء الدعوة مما ساعدهم على اقناع 
الكثيرين من الهنود باعتناق المذهب الشيعى . وشجع المزيد من رجال الشيعة على التدفق على 
مختلف بلدان الهند فرادى وحماعات . وكان من‌بينهم العالم والفیلسوف والجندى والتاجر »وعلی 
رآسهم دعاة الشيعة الفاطميون . فلما كثر عددهم وامتد نفوذهم, قامت ممالك خاصة بهم لا تخضع 
لسلطان الخلا فةالاسلامية شجعت قرامطةالسحرن والاحساء على الهجرة الى الهند .. وکائوا من 
العوامل القوية التى دعمت الوجود الشيعى فالهند .. ودفع قادة الشيعة على تحدىالسلطات 
الحاكمة فانتقلت خلافات الاحزاب الاسلامية الىالساحة الهندبة ودب صراع مرير بين طوائف 
المسلمين لم بتهم عامة الهندوك أصل بواعشهودوافعه فى اول الامر .. ولم بروا فيه الا نوعا 
۹۸ 








1۹ 


هن الهند و کية ۰ ل ل الی الاسلام 


من التنافس على الاستيلاء على أراضيهم » بینماهم أصحاب الارض الاصليون » وجميع المسلمين 
غرباء أحانب » فشدات نتسرب الى قلوبهم مشاعرمن الضيق والتذمر وتراودهم رغبات استرداد 
الارض المسلوبة وطرد الدخلاء من المسلمين .. فتوسعت دائرة الصراع وتضاربت مطامع مختلف 
الاحز اب الاسلامية والهندوكية » واشتد النزاع‌بین السنيين والشيعة والهنادكة » وعمت 
الحزازات والفتن والثورات > فسادت القلاقلوالاضطرابات الجتمع الهندی واختفی عبر 
التسامح والحرية والاخاء » خصوصا بعد أنضعفت قيضة الحكم العناسی على الولابا تالهندية 
مما شجم حكام بعض البلاد القريبة من الحدودالهندية على دخول الهند لتوطيد الامن فيها وأعلاء 
كلمة الاسلام ۰ . 


ولقد قام محمود الغزنوی بسبع عشرة غزوةمن عام ۱ ها بت ۱۷ ها ...! مت ۱۰۲۱ م 
حثی استولى على شمال الهند بعد أن اعلن حر بامقدسة ضد الهندوك واستاح دمهم وهدم 
معابدهم, وحطم أصنامهم .. وضد الشيعة وأخذ بذبح ف القرامطة واعتقل زعماء الشيعةلا فسادهم 
الدين الاسلامى . الا أن الفزو الفزئوی غالى فىالذبح والهدم 4 وحاد عن القواعد الاسلامية 
المرعية فى فتح البلدان التى تقوم على التسامح‌وحسن معاملة الاهالى وتأمينهم على أرواحهم 
واموالهم وممتلكاتهم بعد الاستسلام » واکتنی‌بان نظر الى الهندوك على انهم كفار دمهم مباح 
واموالهم غنائم ... والى القرامطة والشيعة علی‌انهم, زنادقة مفسدون للتعاليم الاسلامية يجب 
قتلهم ۰ الا أن هذه السياسة التی تعد عن تفاليد الفتوحات فى صدر الاسلام وتقوم على 
العئف والقسوة لم تعط الفرصة لاستقرار الحكم الفرنوى » واخذ الجميع بتربصون بالفزنویین .. 
وسرعان ما انهارت الدولة الفرنوية وانشسمت‌آلی‌دوبلات متنازعة اقتسمها السلاحقة والقرامطة 
والرحبوتیون » وقوى نفوذ الهندوك والشيعةبعد خروج زعمائهم من المعتقلات والسحون . 


ونا حاول محمد الفوری ( .لاه ه 5.57 هب ٤‏ ۱۱۷۲ م ۱۳۰۲ م) توحيد آلهند 
من جديد لحأ الى العنف وقضى على حكم القر امطةونفود الشيعة وسلطان الأمراء الراجبوتيين من 
الهنادكة . الا انه لم بترك ورشا » فال الحكم الىالمماليك الذين استعاد الشيعة نفوذهم فى عهدهم 
بعد أن نزحت اعداد كبيرة من شيعة الفاطمييناثر سقوط الدولة الفاطمية فى مصر على بد صلاح 
الدين الآيوبى » وبعد أن توافدت جماعات مج الاسماعيلية النرارية حين دك الفول معاقلهم, فى 
قلعة آلموت بابران ...٠‏ 


ولا شك فى ان احزاب الشيعة بفضلدعوتهاالسلمية استطاعت أن تستميل الكثير من العقول 
الهندية » رغم الحروب القدسة التى اعلنهاالفزنويون والغوريون والمماليك عليهم » ووفق 
دعاتها رغم تعرضهم للاضطهاد فى اجتذاب فئاتكثيرة الى المذهب الشيعى بفضل قدراتهم على 
التستر واستدراج الهندوك وكسب ثقتهم بمجاراةعقائدهم فى اول الامر .. ثم محاولة اقناعهم 
تدريجيا باعتناق تعالیم: المذهب الشيعى حتىاستطاع داع تركى یدعی « نور الدين ترك » من 
جمع شيعة الهندستان والحجرات وركزهم فىدلهى حتى اصبحوا كتلة تهدد الحكم المملوكى.. 
وبذهب البعض الى أن الداعى نور الدين ترك هونفسه الداعى « نور الدين ستاجر » الذى ظهر 
فى الحجرات وتستر وراء اسم هندى هو« ورستاجر » بمعنی معلم النور الحقيقى ۰۰ ق 


۹۹ 


£ a 
وید‎ 


- ١ 5 جا‎ e توس سوریو کلم ی اكاك‎ r REED 
ليسوب‎ 
ال‎ 


ا الدج 


e 


ELE Hl‏ وب سید 
ا ۱ 


سس ي 
جك کد توالت عبر 


> سین 
عا HE,‏ 
وال ار 


يم سم سی بی + 
اعد ا 
1 وال ا و 


3 
اا کب 


۵ یوت 58 
یهت الى سا إل تج 


سے ہے أسي د طب ابو حك کچ ا 
”كج تمت تس 


> > عا 
بر سياه 
ع مويه 


يه بو د 
ا 
a‏ سي 

= 


e ۳۹ 7 
0 ين‎ 


37 Fer 
له‎ 


بت ماحيا 
ب 


رت 


یت ل ی ی اد جسن > وروت 
ود سج چن اس و الس جياه يي سپ نا سے إن لاحي س سر 
تپ سرد ع ما مل ای ك2 مر ات 7 أ شت 
تج a‏ مت 
اي ا یگب بات یبد و تسه رک ی 








۳ 3 
نت 

اس و ص وص 
- ۳9 - 


LS SEE سأب ی‎ 


{+ 


عالم الفكر م المجلد السادس - العدد الثانى 


حين أن اسمه الاصلى هو « سعادات » ولقداهتم بحض الهنود على الدخول فى عقيدة 
الاسماعيلية النزارية . (۲۹ ب) 


الا أن اسالیب الشيعة السلمية فىاستدراجالهندوك الى الاسلام لم تستطع أن تزيل الرعب 
الذى بثته حروب الفزاه السلمین » وما أن دخ لالشيعة فى صراع مریر مع هؤلاء الفزاه حستی 
أثيرت حولهم الشكوك والريب بسبب ماسلکونه‌من حيل خداعة توقع الهندوك فى أحابيل الشيعة 
فسادت اتجاهات عقلية بين الهندوك لا ترتاحللمسلمين كافة وترتاب فى كل ماينادون به من 
تعاليم » وفقدت الامل فى قدرة الثقافة الاسلاميةعلى النهوض بالهندوك » فتكون مجتمع تن ی که 
الحزرزات الدينية وتشیم فيه الفتن العقائدية »بل تکونت بيثئة فكرية لا تسمح لهندوکی أن 
بستسلم لسحر تعاليم الاسلام السمحة البسيطةالواضحة »© وتندد بسياسة العنف من ناحية 
وأساليب الخداع من ناحية آخری » وتدعو لأنبلتف عامة الهندوك حول الامراء الراجبوتيين من 
الكشاتريا أو حول رجال الدين من البراهمة »فعمت الهندوك نعرة وطنية قومية يفذيها أمتعاض 
فكرى انصر ف عن التعاطف مع الثقافة الاسلاميةوقامت دعوات تستنهض الهمم لطرد المسلمسبين 
الدخلاء الفرباء الاجانب » وتحفز العقول لاحی.ءالحضارات الهندوكية القديمة » ولا تفرط فى 
مقومات الثقافة الهندوكية » وترفض أن تقدم‌ترائها الفکری قربانا للحضارة الاسلامية . وظهر 
نتيجة لذلك نوع من الصراع الفكرى بين المسلمين والهندوك » وقوبت الدعوات النی تطالببتمجيد 
الحضارات الهندية الاصيلة وبعث النقافاتالفيدية وتجديد حبوية الفكر الهندوكى وتجنب 
التاثر بالاسلام ٠‏ الا أن هذه الدعوات ررعت علىالدوام تطهر العقائد الهندوكية من الخرافة 
والاسطورة وتطویعها للعقل والمنطق » وعرضهانی صور بسيطة تخو من التعقيد والفموض مما 
جعلها لا تامن عدم التاثر بالاسلام + بل ان مرارةالصراع الدینی بين المسلمين والهندوك وما يثيره 
من قلاقل واضطرابات ادت الى ظهور ح رکات‌فكرية حاولت التوفيق بين الاسلام والهندوكية 
اشترك فيها الهنادكة والشيعة والصوفيةلتخفيف حدة التوتر فى الجتمع الهندى وتهيئة الجمیع 
لان بقوم بینهم تعايش سلمى حتى تستقر الحياةوترتاح القلوب وتطمئن العقول - يسوق الى 
ضرب من الوحدة الفكرية تربط بين الاديانوتزيلالفوارق القومية » وتؤدى الى التفاف كل الهنود 
على اختلاف مشاربهم الديئية والعنصرية حول عقيدة واحدة ووطن واحد .. 


ولذلك يمكن أن نفصل بين مرحلتين مر بهماالفكر الهندى فيما بين الفرنين الحادى عشر 
والسادس عشر للمبلاد : 


المرحلة الاولی هي مرحلة احياء الفكرالهندى ابتداء من القرن الحادی عشر الميلادى 
الى نهابة القرن الثالث عشر الميلادى . ولقدساهم فى هذه المرحلةكل من‌القشنو ین والشيقيين 
وبذلوا الجهود لتجديد حيوية العقائد المندوكية.. فبرز من بين الفشنويين نيمباركا وماذقا بینما 
نحد الذاهپ الشيمية وأهمها ٠‏ | س مذهبكشمراأ .. ۲ ب مذهب قرأ .. ۲ مذهب 
شيندانتا .. قد سحبت الزعامة الشعبية من‌الفکرین القشئويين بسبب تمشيها مع التطورات 
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الاجتماعية التي تفاعلت مع التعالیم الاسلامية فىالمساواة والاخاء التی ترقض التفر قة الطائفية 
والعنصر به والطصقیة ) و تحتر تحترم العمل السد وی‌مهما كان وضيعا 6 و تعترض على زواج الاطفال 
وحرق الأرامل أحياء مع آزواحهن التو فين ۰ 


والمرحلة المانبة هي مرحلة التوفيق بين العقائد والدعوة الى وحدة الادیان . وقد اشترك 
فسها الحكام والشعراء والمفكرون قیما بین| لقر تین الثالث هشر والسادس عشر للميلاد نهد فب جمع 
شمل حمیع الهنو د حول د بانه واحده تخلق منهم أمة و احد ه ذات قومية و احده متحانسة ف الفكر 


مرحله احیاء الفکر الهندوکي ٠‏ 
(۱ ) المفكرون القشنویون : 


عد نیما ركا یووم( : هو مفکر برهمي فشنوى ظهر فى القرن الحادی عشر للمیلاد . . 
أقام مذهبه على أسس قيدبة بوبانيشادبة خلالتفسيرات قشئوية .۰ 


ذهب نیمبارکا الى أن برهمان أو فشنوهو خالق الكون المنبث فى ثناباه .. فكل شبيء 
فيه برهمان .. وبرهمان فى كل شىء .. وكلماببدو غير برهمان فان جوهره برهمان » ويكمن 
فيه برهمان .. فالخلق صدر عن برهمان و كمن فيه برهمان .. ولا ينم هذا الخلق عن نقص فى 
برهمان قصد به أن سحتق الکمال لذاته . . انماالخلق بالنسة لرهمان ما هو الا نوع من الهواية 
الر باضیة 12 لا هدف لها سوى اللعب البریءمن الفرض ٠.‏ واذا خرح الكون من صلب طبيعة 
برهمان الكاملة فانه خرج بفضل برکته وبعيشرفى هذه الب ركة ويعود اليها فى النهاية .. ولذلك 
فان برهمان الطلق غير ابت » دانم التفیر ودائم التطور أى فى حالة صيرورة مستمره ,. فهو 
كائن وفير کائن .. متفیر وغير متفیر فى نفس‌الوقت .. ولهذا السبب فان کل ما بصدر عنه 
من افعال لا بقصد بالضرورة تحقیق نوع من‌الکمال لانها لا تصدر عن بواعث معینه أو تهدف 
بلوغ غرض معين .. انما تتم عن هسوابه وانآ لا تخضع لضفط رغبة ما. . بل ان‌اکتمال برهمان 
لمطلق بالسعادة هو الذى يفيض بالخلق ۰.فالخلق لا بكمل الخالق .. انما الخلق تعيم 
عن كمال برهمان .. 


ولا دمكن أدراك برهمان بالحواس أو بالعقل . ٠‏ ولا بوحد دليل مادى أو برهان عقلى على 
وجوده الا ما تنص عليه الكتب الدينية من قيديةوبرهمانية ويوبانيشادية و فشنوبه .. ویجب 
الا یمان بوجوده ولا .٠.‏ ویمکن محاولة التثبت منهذا الوجود عن طريق التذوق الروحى .. ونلمح 
ما هو عليه برهمان من جلال وجمال .. اذ تتمثلفى برهمان صفات الجلال من معرفته بکل شىء 
و قدرته على کل شیء وکموته فى کل شىء ۰.بینماتتمثل صفات الجمال فى نعیمه وبر کته وسروره» 
وی تجلیه فى كل مظهر من مظاهر الکون ۰. 

وبتكون الخلق عند نیمبارکا من ماده وروح۰۰ ولا تخرج الادة عن المواد الاولیه التي توجد 
فى الزمان والکان .. بینما توجد أرواح لا نهائيةالعدد متمايزة فیما بینها وتختلف كذلك عن 
برهمان .. تعالى العذاب ‏ الارض سسسبب‌ها اقتر فته من آثام فى حیواتها السابقة .. ولکن 
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عالم الفکر - الجلد السادس ‏ العدد الثانی 


نيمباركا لم ینفل عن أن بتساءل عن رحمة برهمانوكيف ادت هوايته إن[ الى خلق الکون الى 
تعذيب البشر فى الارض .. الا أن خلق هذهلارواح لا يتم الا فى حدود افعال هذه الارواح 
فى حياة سابقة .. وان ما يلاقيه الانسان من‌شفاءوآلام فى الدنيا نائج عن آثام ارتكبت فى حياة 
ماضية .. وحيث أن حياة واحدة لا نكفي للتكفيرعن الذنوب والخطابا فقبل عقيدة التناسخ التى 
تذهب ألى أن هناك سلسلة مثالية من الولادةوااوت نمر بها الروح حتى بتم تطهیر‌ها وتتحرر 
نهائيا من الشهوة والرغبة والاهواء .. 


ولكن لابمكن أن يتحقق مثل هذا الخلاصالا بالسلوك الفاضل غر الانانی » الذی بدا 
بمخافة برهمان والاقبال على معرفته من الكتبالديئية التى ترشده الى آداء العبادات والفرائض 
وتحثه على التأمل فى برهمان والتوكل عليه . .,ولکن العلاقة بين الله والانسان بحب ألا تقفءند 
الخو ف والطاعة . . انما بحب أن تدعم بالمحبةالتى هي أقرب الطرق الى برهمان والی الحربة. . 
وان الروح التحررة لا تفنی فى وجود آخر انساتبقی فى کیان مستقل آشبه بوجود برهمان .. 
الا أن الروح الكاملة لا تبلغ مثل هذا الکمال‌وذلك‌الوجود فى الحباة الدنیا .. اذ لا بتحقق الا فى 
نهابة الترحال والطواف وبعد آخر موت . . () 


مو مادفا وطلهN‏ ۰ ولد فى نهابة القر نالثانىعشر للميلاد عام ۱۱۹۹ م » وبعد من آشدالتعلقن 
بأسقار القيدا والدا فعین عنها بالحدل الفعلي والنطق الا ستدلالی 4 4 وما أشيهه ف ذلك بعلماء. 
اعتبار انه المصدر الاول للحقيقة . 


ولذلك اتخذ مادفا من عقائد الفیدا اساس‌کل فكر سليم, ومذهب صحيح .. ومن يطلع على 
اسفار الفيدا اطلاعا كاملا پتوصل الى الممرفةالشاملة الواضحة .. لان ما يتوصل اليه من 
معرفة عن طريق الحواس والعقل والاستدلالوالاقوال الأثورة ما هي الا معرفة جزئية . 
تدعو الفكر لان ينظر فى النصوص الفيدية نظرةجزئية .. فيقع فى حيرة وبظن بان هناك تناقضا 
بين هذه النصوص .. ويبتعد عن الحقيقة . .بينما لفة الفيدا هي لفة العقل الكامل الذى تو صل 
الى العرفة الكلية .. وان ما بلاحظ من تناتض‌فیما بين بعض نصوص الفيدا برجم الى نشتت 
العقل » وانشغاله بمعارف جزئية هي التى توقعه‌نی حبال هذا التناقض .. وتبعده عن الممرافة 
الكلية التى ینمی فيها مثل هذا التناقض ..ولذلك ینبفی اخذ ما فى القيدا من حقائق على 
نها وحدة متكاملة .. والنظر الى ما تعبر به عنالحقيقة نظرة شاملة .. اذ من خلال النظرة 
الشاملة الى وحدة الفيدا الكاملة بختفىالتناقضف النصوص » ويظهر ما تنطوى عليه حقيقتها من 


ان الهدف الاول من معرفة الفيدا وفهمهافهما شاملا هو معرفة الحقيقة الخالدة » وروّبة 
برهمان أو شنو الذى يبعث التناسق فى الفكرالفيدى .. وان الفيدا لا تستمد قوتها من انها 
تعاليم موروثة نزل بها و حي من السماء + 4 آومن انها اقوال مأثورة متسد او له و صفها شعر اء 
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وحکماء .. أو من آنها سحل حافل للقن آنواعامختلفة من السلولد الفاضل والصادات أو التقالید 
.. أو من آسفار تعرض الحقيقة فى درحات‌متفاوتة تسمح برژی متنوعه لافراد متفاوتين 
فى درجات المعرفة » تحثهم على وضع نظربات‌مختلفة من الکون وعناصره .. أو من آنها تنادی 
بآلهة كثيرين على آنهم حكام للكون ويحق لهو المطالبة بالعبادة والتقديس .. الما تستمد 
الفيدا قوتها من أنها تعر عن الحقيقة الكاملة فىوحدة شاملة .. 


وان الابمان بالفيدا بفترض رفض الإفكارالحسية الشائعة والنظربات العقلية التعارضة. , 
وبدعو الى السعي من أجل مشاهدة التناسق‌الداخلی الذى يشمل كل القيدا.. ورؤيةالحقيقة 
الطلقة التى تضمها حميعا .. وان أهم الاعمالهى الكتابات التي توضح هذه الرؤبة التناسفه 
فى القیدا . مثل كتاب براهما سوترا Brahmasutra‏ الذى شرح فلسفة برهمان فى نطاق 
الفيدا » ويبين ما فى الفیدا من تناسق ووحدةفكرية تخلو من التناقض وتدعو الى الآيمان 
سر‌همان على اعتبار انه الحق .. لان الايمانببر همان لمكن الفرد من الوصول الى الممرفة 
الحقة .. فاذا كانت العرفة الحقة تساعد علی‌اتباع السلوك الفاضل الذی بحقق الخلاص 
والخلود فان کل ذلك لا يتم الا بعون برهماإنذاتة .. لان كل معر فة و کل سلولد مرتبط ببرهمان 
وبدون عونه لاتحقق شىء ۰۰ 


و لذلك بذهب مادفا الى أن مهمة الفکرالاولی هي البحث عن الثروة الداخلية فى التعالیم 
القيدبة بالکشف عن الطلق اللا نهائی فى برهمان ) ودراسة آوجه الخلاف بين العرفة الحثه وشتی 
مستو بات اللا معرفة ۰۰ بهدف تحدید العسر فةالصادقة التی تبعث من ثروة التعاليم القيدية.. 
اذ لابوجد تفاوت فى العر فه .. لان تصور مشل‌التفاوت نم عن حهل ناجم عن وهم خداع‌ سوق 
للشر وینمی الكراهية ويدمو للتعاق بالدنياومفاتنها مما يعرقل الخلاص ویموق الحرية .. 
ولذلك يحب الارتياب فى مختلف مصادر العر فذما عدا الفيدا .. حتی لا ستسلم الفکر لعر فة 
ظنية حزئية .. ويقبل على دراسة أسفار القیداحتی بحصل على الثروة الفيدية التی تتسامى 
على التجربة وتقوم على نظرة روحية لا تقع فىزيف المتناقضات » وتعلو على التجريبى الذى 
بخلو من المطلق والكامل ویدعو الى الشك في وجودهذا المطلق وذلك الكامل .. الا أن ادراك النقص 
فى الواقع التجريبى يفترض ضهنا وجود الکس الق نفس الوقت الذی يشير فيه الشك فى وجود 
مثل هذا الكمال .. ولكن الشك اساس الفلسفةالتى تدعو الى طلب المعرفة وتحقيق الكمال .. 
وان الفلسفة ليست من خلق الانسان انما تنجمعن العنصر الالهي في الانسان » وهي فضل مسن 
برهمان لانها هي عملية البحث عن أرفع مصادرالعرفة .. وموضوعها الاول الحقيقة الكبرى 
التى جوهرها برهمان الذى تترنم به القيدا . 

ان برهمان هو أعظم حقيقة بل هو الحقیقه الوحيدة حتى لابوجد شىء خارج برهمان وأنه 
شىء كل الاشياء .. وانه واحد لا ثان له ولاشريك .. وانه الحقيقة المطلقة فوف مستوى 
الادراك .. واحب الوجود .. تام الكمال . خالد. ٠‏ قادر على كل شىء ۰۰ ومصدر كل شىع .. 
مانح الحقيقة لكل شىء .. ولذلك فان برهمان‌الذی هو شنو هو الذى بمطی الثىء ذاته 
وموضوعيته ووظيفته .. فهو العلة الاولى لكلشىء ومصدر كل فعل .. فهو الذى خلقالاشیاء 


۱۰ 

















1 


عالم الفكر ب المجلد السادس ب العدد الثانی 


وخلق الاشياء التى نصنع أشياء وبصدر عنهاأفعال .. وان كل الاشياء ما هى الا مظاهر 
لحقيقة فشنو أو لفاعليته . + الشالقة 4 + 4 


بينما بتكون هذا الكون الذی هو عسالم الاشیاء التى خلقها برهمان من ١‏ - أرواح واعية 
فردية متعددة ‏ ؟ ‏ غير واعية منها الدائم مث لأسفار القيدا أول خلق برهمان وأسمى مخلو قاته 
فهى لغة برهمان ولسان فشنو .. ومنها الدائ القت كالادة الأولية والمكان والزمان .. ومنها 
القت مثل الادوات والآلات ومختلف الاشياءالمصلوعة من المادة ..٠.‏ أماعن الروح فهی‌تتعر ض 
لاحوال الكون والفساد من المعرفة والجهل وم .الحرية والعبودية ومن المركز الطائفى والوضع 
العائلي .. ولذلك فان هناك تفاوتا بين الاروام.. فضلا عن أله لاتوجد روح مطلقة الحسرية 
وصلت الى العلم الكامل وحققت الوجود الشامل.. وان كان كل انسان يتوق الى مثل هذه 
الحرية .. فان السبیل اليها نتم عن طريقدراسة فلسفة برهمان التى تحرر الروح من قيودها 
الارضية بالمعرفة الحقة الخالية من التضاقض‌والوهم وتتميز بالوضوح والجلاء .. ولذلك فان 
كل من يصل الى توضيح افضل للفيدا وبحققهدف فلسفة برهمان فى جعل الفيدا جلية بعيدة 
عن التعارض والتضارب ولد ولادة أرفع »وبيعيش حياة أكرم فى طائفة أرقى » ويصل الى 
وضع اجتماعى أسمى .. وكل فرد مهما کانت‌درحه الطائفة التى ينتمى أليها ‏ حتی ولو كان 
شودريا ب يستطيع أن يقبل على دراسة الفيداويساهم فى تدعيم فلسفة برهمان .. بل أن 
مادفا طالب الهيئات الحاكمة بأن النظم التعليميةالتي تسیر للجميع سبل دراسة فلسفة برهمان 
منذ الصفر حتى بنشأ الصفار على الایمان‌بالشیدا»وشب كل فرد على معرفة فلسفة برهمان .. 
حتى يلم أى انسان بالمعرفة الحقة الماما تاماواضحا جلیا بمكنه أن بصل الى نهابة طریق 
الخلاص ويحقق لروحه الحرية المنشودة بفضل قشنو واعوانه .. اذ لا يمكن أن يصل احد الى 
مثل هذه الحربه قبل أن بعرف برهمان . . ولكي بعرف برهمان بحب أن کون الفرد برهمان 


.. لانه لا بعرف برهمان سوى برهمان .. واكر بكون الفرد برهمانا بنبغى أن بتمثل بفلس_فة 
برهمان .. )٤(‏ 


لاشكت فى أن فلسفه ماذفا تحاول أن تو كدأن الوحدة الالهية نبعت من صميم الفكر الهندی 
.٠‏ ولم تقد اليه من الفكر الاسلامى .. وانالتمسك باسفار الفيدا و فلسفة برهمان كفيلان 
بأن بحققا للهندوكى كل أهدافه الدينية .. وان‌الفكر الاسلامی ليس الفكر المبدع الاوحد فىميدان 
التوحيد الالهي + . الا أن فلسفته لم تستطع أنتخفى تأثرها بمنهج علم الكلام الاسلامى فىمناقشة 
الا فکار آلدينية والدفاع عن العقائد بالحججوالبراهين العقلية .. وان كان الهتود برعمون 
أن البوذيين سبقوا المسلمين فى الجدل الدينىالذى يعتمد على المنطق والاستدلال ۰ فلا شك 
فى انه ثبت أن علم, الكلام ‏ الذی بواعث نش أتهأسلامية ومقاصد أهدافه اسلامة سا من نتساج 
العقلية العربية الاسلامية .. (8) وجاء الىالهندمع الوفود التتالية من علماء المسلمين ومفکر بهم 
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الذين اهتموا بتو ضيح تعاليم الاسلام فى أذهازعامة المسلمين من الهنود وتنقية عقيدتهم الاسلامية 
من رواسب التقاليد الهندية وبقابا التراثالهندوكى .. مما دعا الکثر من مفكرى الهندوك 
الى الاستعانة بمنهج علم الكلام فى مناقشةالامورالدينية حتى یمکنهم توضيح تعاليم القيدا والدفاع 
عن عقائدها .. 


واذا ما انتقلنا الى المفكرين الشيقيين وماوصلوا اليه من مذاهب نجد أن المذاهب الشيقية 
سارت على نفس منوال المذاهب الفشنوية من‌حیث حرصها على وضع فلسفات مستمدة اصلا 
من صلب الفكر الهندى وااعقائد الهندوكية . الا انها كانت اكثر اتصالا بعامة الشعبلاهتمامها 
بالاساطر ومجاراتها للتطورات الاجتماعية التىأدخلها الاسلام فى الهند .. وحاولت أن تجمع 
حولها سواد الهندوك وتفقد الاسلام ميزة من‌اهم مميزاته التى تفری الهنادكة باعتناق العقائد 
الاسلامية . متظاهرة بأنها استمدت مبادىءهذا التطور الاجتماعی من التعاليم اليوذية 
والحينية » التى تدعو الى الساواة والاخاء وعدءالتمييز بين الافراد والطبقات والاجناس » الا على 
أساس المجاهدات والعمل الصالح .. ومتمسکتنی نفس الوقت أشد التمسك بالتعاليم القيدية 
حسب التفسيرات الشيقية التى حاولت أنتكتسب مميزات التوحيد الاسلامى بالقاء أضواء 
جديدة على فكرة الألوهية الهندوكية .. وعلی‌الضبط الروحى والتركيز الفكرى والتأمل .. 
كطرق لتحقيقالوحدة الكاملة مع‌شیفا . . وبتحلیل الاسفار الشيقية ومررويه تحليلا يتمشى مع 
مختلف الانحاهات الدينية والشعبية السائدة . 


مذهب کشمما ۰ 1م125 عر ض هذالمذهب فاشوجوتا ( ۸۲۰ م ) Vasugupta‏ 
فى كتابه شيشا سوترا ده 5172 الذى علؤعليه ودعم, اتحاهاته شندا ووصوم5 وأذاعه 
مفكرو كشمير ونشروه بين مواطنیهم خلال القررالحادی عشر للميلاد ٠.٠‏ وما سمى كشميرا الا لان 
معظم دعاته ظهروا فى كشمير فى وقت كانت تنشر فيها البوذية من ناحية» بينما كان أهلها من أوائل 
الهنود الذين عر فوا الاسلام واعتنق عقائدهالكثيرون منهى من ناحية اخری .. 


تتسم تعاليم هذا المذهب بنوع من التو حيدبتخطى ما تقف عنده الكتب الفيدية أو غيرها من 
الكتب الهندبة المقدسة .. كما يدعو الى الاخاءالانسانی » فلا بميز بين طائفة أو أخرى ولا ينظر 
الى الشودرى على أنه آدنی من البرهمى . . ویری‌آن معيار الطهارة وسيل تحقيق الارادة الحرة 
بقوم أساسا على المجاهدة والضبط الروحى , . وأن الارادة الحرة هى القيمة العليا فى الوجود ) 
ولا نتركز الا فى شيفا الذى تكاد معرفته معر فةكاملة مطلقة مستحيلة ۰ 


واول مات کده فلسفة مذهب كشميرا أنالاسمى ( شيقا ) هو الحقيقة الطلقة الوحيدة 
الذی لا تو حد خارحه حقيقة .. وهي لا توصف .۰ فهي مسئد اليه بدون مسند... وليس لها 
حدود فلا تمرف » أو تعرف ولا بجوز بصدده ‌اسوال او حواب .. ولذلك لایمکن التحدث عنها 
بأنها هذا أو ذاك .. لانها ليست هذا وليستذاك ۰ أن العقل الانسانی محدود عاجز عن أن 
ندرك شيفا أو الأسمى »> لأنه ليس بشىء يمك ن أن بحس أو يدرك أو يعرف ۰ ومهما بلغتا من 
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عالم الفكر ب اليلد السادس ‏ العدد الثائى 


الغدرة على استخدام العلمات والسارات فان الانستطیم تحد بد فکر ۵ عن طبيعة شيقا 57 ألا 
انه اذا كان لابمكن ادرالك الأسمى فان العقل بمکن‌آن ستدل عليه باعتبار انه العقلة الاولى للوجود 
۰۰ و نمکن رژیته عن طریق ما يبدو فى الکون‌والطبيمة من نظام وحمال و تدنر ۰۰ 


ولکن لیس معنی ذلك ان للطبيعة وحسودمستقلا عن الله » وآن إلله علة خارحية للرحود 
۰ لان ماسدو فى الوجود هو من الذهن الکلی »)حيث أن الله بتعدی کل تحدید مكاني أو زمانی 
أو علوی .. لان الکان والزمان والعلية ترتب_ط‌اصلا بالتجربة .. بینما الاسمی هو الارادة الحرة 
الكلية الطلقة من کل تحد ند ۰ خرج الكل من‌ذاته .. فى داخل ذاته .. بواسطة ذاته .. اما 
عالم التجربه فما هو الا مظهر للارادة العلیا التی‌هي الحقيقة الطلقة لكل شىء .. وان کل مابعر ف 
على الستوی التجریبی لیس الا مظاهر .. لأنقدرة الذات فى الستوی التجربی تقف عندمعر فة 
الوضوع » كما بظهر فى احوال محددة من الکان‌والزمان والعلية » ولا تصل الى معرفة الوضوع 
ف ذاته .. 


واذا أدعى أحد أن للعالم الخارجى وجودامستقلا عن الذات الفردة فان هذا الوحود متصل 
بطبيعة الفكر » أى ليس له وجود مستقل عر الفكر .. ان الذات عندما تحصسل على معرفة 
؛نظواهر الحسية عن طريق التجربة الحسية أوالاستدلال فهي لاتحصل الا على حالات ذهنية 
رحتية ليس لها حقيقة دائمة مطلقة .. لأن عالم الحقيقة هو عالم الذهن الكلى الموجود قبل ذهن 
الفرد وبعده .. الا أن الذهن الفردى بتاثر بالموضوعات الخارجية أو درکها فى ضوء الآثار 
الراسبة فى الذات من التجارب الماضية .. اذ أنالذهن الفردى فى حالة الادراك لا بعي الا صور! 
نفسية ترجع الى العالم الخارجى وقت الادراك »او يستعيد آثارا راسبة فى الذهن من زمن سابق 
كما فى حالات التخيل والتصور والحلم .. ولكنآثر الى ضوع الخارجی على الذهن لابشسبه أثر 
الخاتم على الشمع» لان اثره‌اشبه بانعكاس صورةعلى مرآة صافية .. وفى الذهن تظهر انعکاسات 
الاشياء دون أن تفقد حفیقتها النقية المنفصلة .. 


الا أن الذهن مضىء بذاته » وبمتاز علىالمرآة فى أنه لا بحتاج لضوء خارحی لیعکس‌الصور 
۰ والذهن المضيء بذاته سمتقل الافکار وبثيرهامن ذاته ٠‏ ولذلك بمکن للذهن أن مرف ذاته نی 
صفاء كامل » خصوصا فى حاله الوحود الصوفى »وشدر على تحليل الانفعالات المختلفة التى تنتابه 
.٠‏ ويمكنه أن يحتفظ بهذه الانفعالات على شكلآثار راسبة تتراكم, فى مخزن الذاكرة لتعينه على 
تكو س حالات ذهنية وصور فكربة جديدة .. 


واذا كان الذهن الانسانى مستنيرا بذاتهالفردة ويمكنه أن بعر ف‌آنه مستثير . . فانالذهن 
الكلى مستثير كذلك بذاته ٠‏ وعارف لذاتهحيثآن هناك تمائلا بين ذهن الفرد والذهن الكلى . . 
الا أن الذهن الكلى مطلق الفكر والفعل حيث لدارادة حرة .. ويعي أن له ارادة حرة .. 
والارادة الحرة. هي طاقة واعية بذاتها تعبر صن‌وجودها فى تنظيم قوى الطبيعة العمياء .. وانها 
تظل حرة طالا أنها لا تعتمد على شىء خارجها ولاتتغير رغم مایبدو فى الكون من تقلب وتبدل .. 
ويظل وجودها مطلق طالا انها تتعدى كل تحدیدزمنی أو مکانی أو علاقات السببية أو غيرها من 
البادیء التحرسية غير المتسامية . 
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واذا حاولت تجسيم الذهن الكلى فانالارادة الحرة هي قلبه .. وان الاعظم والاسمى 
هو الارادة الحرة الكلية.. خرج الكل من ذاته, ,فى نطاق ذاته .. بفعل ذاته .. وان كل عالم 
التحربة سواء اكان فى وحدة أو اختلاف .. أوكان ذاتيا أو موضوعيا او ذاتيا وموضوعيا معا, . 
لا بعدو أن بكون تعبيرا عن الارادة الحرة .. التىهي الحقيقة العليا للكل ... 


وبمكن للفرد أن بعر ف الشيء فى ذانه عن‌طريق الارادة الحرة » التى يمكن معرفتها مباشرة 
عن طريق الافعال الارادية .. لأن مبدأ الحربةكامن فى الذات الفردة .. وأن الارادة هیالطبيعة 
الداخلية لكل شىء ٠.‏ والمعوم الوحيد لك لظاهرة.. وان خلاص الانسان فى هذه الحياة بأتی عن 
طربق تحقيق الارادة التى هي الطبيعة الداخليةلكل شىء .. ومعرفة أن الكون كله ما هو الا 
مظهر لهذه الارادة .. واذا كانت الحقيقة المطلقةلاسسكن للعقل البشرى أن يدرك كنهها المطلق فانه 
نمکن_للفرد أن بحفق هذه الحقيقة بالمحاهدةوالضبط الروحي والتركيز الفكرى لبلوغ حالة 
من الصفاء العقلی والوحد الصوف بلمح الاسمی‌کامنا فى کل شىء .. فیعی الجاهد أن الفرد .. 
والکون .. وشيفا .. حقيقة واحده .. )٩(‏ 


مدید مذهب قيرا : وبز۷ استطاع مذاالذهب أن بجد طريقة الى سواد الشعب نظرا 
لانه حاول أن بفلسف فكرة الوحدة الجنسية پین الرجل والراة التى تتمثل ف‌ترابط‌شیفا وشاکتی» 
وسایر الاساطیر الشعبية » ويقبل التزین برمزالباه القدس ۰۰ وکذلك استطاع الوزیر باشافا 
Basava‏ ( ۱۱۹۰ م ) أن بضیف على هذاالمذهب شعبية بعد أن رفض الطائفية واحترم العمل 
الیدوی .. ومنع زواج الاطفال بينما سمح بزواج‌الارامل وحرم حرقهن مع جثمان آزواجهن ۰۰ 
وعارض القرابين الدموبة واکتفی بالقرابينالنباتية .. 


وفی الحقيقة فان مذهب ثيرا لابعدو آن‌یکون‌مذهبا يحاول تفسير الاساطیر الشيفية فى ضوء 
فكرة التوحيد التى اكتسحت العقلية الهنديةق ذلك الوقت .. فرعم أن الحق هو الموجود 
الاسىى الواعى بذانه .. مصدر الظاهر اتومقومها . وعلة كل ما بعتريها من تغيرات کون" 
.. وبذلك بجمع الحق بين الموجود بذاته والوعىبذاته .. ويضم الكينونة والممرفة .. وبدمج 
الذات ووعي الذات معا .. ويمثل شيفا ذاتالوجود الذى يشمل مظاهر الكينونة فى حينتمثل 
شاكتى وعى الذات لذاتها التي تضم مظاهرالعرفة .. فالحق الالهي يجمع بين شيفا وشاكتي 
فى وحدة مطلقة . 


وان تحقيق هذا الحق وتلك الوحدة هي الراحة اللانهائية الابدية التى تنتفى فيها الحركة 
والتفر والتحول .. وان السبيل الوحيد الی‌بلوغ الحق فى الوجود هو الجهاد الروحي المتواصل 
من أجل معرفة الذات لذاتها حتى تعر ف انهاتعر ف ذاتها .. لان وعى الذات تعرف ذاتها هو 
المدأ الكلى الثابت بين مختلف موضوعات الوعي‌التفیره ۰ حيث أن كل معرفة مرتبطة بمعرفة 
الذات لذاتها أولا ..٠.‏ 
سا سس س 
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مالم الفكر ب المجلد السادس ‏ العدد الثائى 


واذا حاولنا أن نميز فى وعي الذات بن‌الحانب الادی والجانب العقلى .. بين الموجود 
بالقوة والوجود بالفعل .. فان اللحظة الماديةالموجودة بالقوة للمطلق يرمز لها بشیفا » بينما 
اللحظة العقلية الموجودة بالفعل للمطلق برمز لهابشاكتى .. وبذلك ينم شيفا عن الكيئونة وتدل 
شاكتى على المعرفة .. وان شاكتى هي روح شيفالآن المعرفة كامنة فى الوحود .. فاذا كان هناك 
معرفة كان هناك کون .. لأن العر فة تنحقف ةالو حود .. 


ولا يتم اتحاد شيشا بشاكتى أو الوجودبالعر فة الا بعد أن بتخلص الفرد من كل مايشغله 
فى الحياة .. واعتبر الباه رمزا مقدسا يوصلبين شيفا وشاكتى وبوجد بين الكينونة والعر فة 
.٠‏ وازالة الحواجز والموانع والعو قات التی‌تشغل‌الذات عن وعي الذات حتى بتم حضيور وعي 
الكون فى تمام معناه » والوصول الى فكرة كاملةشاملة عن الوحود الحق من خلال الحقيقةالحالية 
الحاضرة المحسوسة القابلة للتغير والتحول . .اذ أن هذه الحقيقة فى تغيرها تتطور نحو الكمال 
فى الحقيقة .. فان كانت تتبدل فى الزمن‌الر بافی‌الذی يشمل التغير .. فان تطورها نحو الكمال 
بتم فىالزمن الیتافزیقی‌الذی بتضمن‌الاستمرار, , فاذا كانت وظيفة الزمن فى الطبيعة تقوم علی‌مبدا 
التحول » وتدعو الى التغير فان الخلق هو نوعمن التحول .. واذا كانت وظيفة الزمن فى الروح 
تقوم على مبدا التطور المستمر نحو الكمال . .فان الاستمرار والكمال من آهم الاسس التىتعمل 
على بلوغ الحق الالهي ۰ ( 45 ) 

یجید منهب شيدانتا ویممین‌دزو ظهر هذا المذهب وانتشر فيما بين القرنينالثالث 
عشر والرابع عشر للميلاد بجنوب الهند.. واقیم اساسا على اسفار الفيدا بوجه عام .. وعلى 
کتب شیفا التي تعر ف باسم آجاما 5 بوحه‌خضاص .. وكان من أشهر دعاته مانکاندا 
2 دواآروناندی ندمدممتم اللذان‌بذلا كثيرا من الجهد من أجل وضع الصيفة 


5 النهائية الكاملة للفکر الشيفى » الذی لا يتعارضمع مسلمات الهندوكية » وبستطیم فى نفس 
4 الوقت أن یصمد فى وجه سحر التوحيدالاسلامى .. ولذلك حاول هذا الذهب ان‌بوفق 
8 بين افکار الالوهية عند الهنادكة وفكرة التوحيدعند المسلمين واجتهد فى أن عرضها فى قالب 
ی شيفى » فرأى فى الوجود ثلاث مقولات رئيسية :الله » والروح » رالادة ٠‏ 


وان الله هو الحقيقة العلیا بطلق عليه اسم شیفا باعتباره سيد الآلهة .. وهو اله واحد 
لا ثانی له ولا شريك .. بسمو على براهم‌اوفشنو .. بلقب باسم هارا هنو باعتباره 
العله الاولی للكون وصائعه الاول .. ثابتلا يتغير اشبه بالزمن الذی بحدث فيه کل تطور 
دون أن يتغير ۰۰ خلق الکون ویحافظ ویسودالیه بارادته فى النهاية ۰. تنحصر قوته فى الاظلام 
ثم الخلق فى الحافظة والتدمير و الصون ..خالد .. لا نهانی .. ختيئر" .. طاهر . . عارف 
بذاته .. عالم بكل شىء .. قادر على كلشىء .. كله بركة ونعمة وفضل .. لا بقارن 
بمثله شىء .. يعلو على ادراك العقل البشرى. . ويسمو علىكل الصفات والكيفيات والخواص. . 
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نتعدی المر فة الانسانية ۰ واذا كان شيفا كامنانى الكون فانه بتعداه فى نفس الوقت .. وان بدا 
فى مظاهر الصور الكونية الا أنه لا شكل له ولاصورة .. وليس له مسمى أو علامة .. واذا 
كان هارا هو العلة الفاعلة للكون فانه ليس علته‌آلادية » لان الصلصال اذا كان لا يتحول الى آناء 
الا بفعل صانع وكان الصانع هو علة وجود الاناءالا انه ليس مادته ... 


واداة الله فى الصنع هو الحب ٠‏ وحب الله‌هو الذى بدعوه الى الخلق . . بل أن الله هو 
الحب ذاته .. وان الحاهل هو الذى بميز بين الله والحب .. وان أدراك التماثل بين الله 
والحب هب الحكمة وبملح المعرفة الحقة . ومعذلك فليس لشیفا تجسدات لانه بدون كارما 
سم بمكن ان تنتقل من بدن لبدن صن‌طریق التناسخ .. ولكن ليس معنى ذلك أن الله 
لا بظهر للانسان ۰۰ بل ان الله بظهر للانسان فى الصورة التى يحبها .. بظهر له فى القالب الذى 
بعيده . .او فىالشكل الذى بنقد روحه وبحررهامن القيود الارضية . الا ان هذه الصور ليست 
صورا ارضية > انما هي رموز سماوبة ونعبیرروحی عن قدرة الله على عون الانسان .. وان 
اسمى الصور التى بظهر فيها شیفا ۰۰ هىصورة الامام العلم, المرشد دي الذى بجاهد 
من أجل تطهير الروح من الاهواء والنزوات التی‌تبعدها عن طريق الخلاص وبلوغ الحقيقة العليا 
والعوده الى الله .. 


ولكن .. اذا لم كن الله هو العلة المادبةللكون فما هي علته المادية ؟ ان الله عاقل 


بینما الكون غير عاقل » فلا يجوز بداهة ان‌یکون‌الماقل علة الكون المادى غير العاقل .. وينبفى ' 


ان تكون علته المادية غير عاقلة كذلك .. وی( مايا » وره لان الكون تحلل 208 وصدر 
عنها ولا .. ولذلك فان « مايا » هى النواةالاولى التى خرج منها الكون . , ألا أن « مایا » 
ليست الا مجرد مادة لا فاعلية لهای‌ذاتها وتنحتاجالى عقل برشدها .. فرود شيقا ( مايا »بالعفل 
المدبر الذى أخرج منها الممادىم والاص و والقواعد التى تضع الاسسن التى سر عليها 
الكون .. 

وحيث أن « مایا ) هی ابضا العلة الماديةأالتى تشر بط الارواح بالاحمساد والحواس 

| - مايا طاهرة خالية من الجهل والاهواء 

۲- مايا نجسة تمتزج فيها الفرائز والميولالفطرية بالجهل والنزوات ٠‏ 

ولکن لا يتم صدور « مایا » طاهرة الا يمون شيفا ذاته بباعث من حبه .. ولذلك فان «مایا» 
الطاهر ه تجمع لين حفيقة شيفا و حه 4 وم‌اینحم عن هذا الجمع من حالات متفاوتة من الرغية 
والمعرفة والارادة .. فاذا تعادلت المعرفةوالارادةسادث الرغبة ۰ واذا ها سیطرت المعرفة ساد 


اما عن « مایا » النئجسة فلم تصدر عن‌شیفا انما صدرت عن قوى الهية أدنى منه او 
تابعة له .. ولذلك لا تتضمن شیثا من حقيقةشيفا » ولا يتعامل معها شيفا .. وخرج منها 
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مالم الفکر - المجلد السادس - المدد الثانى 


E Er 
3 : تكون من الجزىء : آلاده وما برتبط بها من أدراك حسى وشعو‎ 
فرغم أن عالم « مايا » ليس له وجود الهى وغيرعاقل الا أنه لابئفى أن « مابا » لها وحود حقیقی‎ 
ويصدر عنها مجموعة الروابط التی تقيدالروح بالجسد عن طريق الذهن والحسواس‎ . 
والشعور ؛ وتبعث فى الروح الاهواء والنرواتوالرغبات التى تفتتن بالمادة وتبحث عن متع‎ 
.. الجسد‎ 
ولقد صدرت الروح عن شیفا بباعث منحبه .. ولذلك فهي أشبه الخلو قات باللها لخالق‎ 

۰ فطبيعتها لا محدودة .٠‏ عار فة بكل شىء ..حرة ,. طاهرة .. وما حعلها محدودة مفيدة 
غير طاهرة سوى أرتباطها بمابا غير طاهرة . .اذ حینما مارس شيشا قدرته على الاظلام تمکنت 
مايا أو العلة المادية أنتنتهز هذهالفرصة وتختلط بالروح .. فكانت الطوائف الأربع التى تتفاوت 
طهارتها من البراهمة الى الكشاتريا .. ومن الفيشيا الى الشودرا .. ثم اخذت « كارما » 
۶2 بما تفعل به من‌غرائز ومیول تد فع‌الا فرادالی آفعال توثق ارتباطها بمابا غير الطاهرة مما 
شیب فى عوده الروح الى حياة جديدة بعد کل‌موت عن طريق التناسخ .. 


الا آن الروح تستطیع أن تتحرر من قیودالعلة المادية وتعود الى حالتها الطبيعية التى خلقت 
علیها اول مرة.. وتتخلص‌من مايا غير الطاهرة. . ولا تخضع لائر « کارما » ۰۰ أو تنجو من‌الارتباط 
بمابا وکارما معا ۰ ولکن هذا التحرر لایمکن‌ان بتم الا بعون شیفا .. ومعر فة شیفا شصد 
العودة اليه والاتحاد به ۰ والسبیل الى ذلكبقوم على : 


) ۲ ( ٠ خدممة شیفا بتنظيف معابد هو تقد بس صوره .اه وانشاد التر انیم التى تمححل ه‎ ) ١( 
خدمة الومنین بشیفا الذين يفدون الى معابده ۰( ؟ ) نقريب القرابين الالبية من هبات الحب‎ 
والشكر لشسيقا ۰ 4 ) تركيز التامل فى شیفابتجرید الحواس من المحسوسات لرؤية الله على‎ 
بلوغ الحكمة التىتقضى على الحهل وتحرر الروح من الااه‌واء‎ ) ٠ ( . أله الحبيب المعين‎ 
. والنزوات والرغبات‎ 

أ أن الروح لا تصبح وشيفا حقيقة واحدة.. رغم انهما ليسا حقيقتين . . لان شيفاوالروح 
ليسا اثئين » وليسا واحدا فى نفس الو قت (ه)) 


وهكذا نصل من حركة بعث التراث القيدىالى ان الفكر الهندى تحت بواعث قومية حاول 
وضع فلسفات تجنهد فى ارجاع كل ممبادثها الىاصول الفكر الفيدى او الفكر اليوبانيشادى . 
الا آن الفكر الهندى لم يقف موقفا سلبیا مناندفاع تبار الثقافة الاسلامية » فعمد اولا الى 
أسلوبه فى امتصاص الثقافات الوافدة وحاولاستيعاب الثقافة الاسلامية بصورة أو باضری 
وم على ا سرصها فى قوالب هندية هندوكيةفاذا به يستعين باساليب علم الكلام عندما اهت 
بازالة الاتجاهات الاسطورية والنزعات الخرافيةمن الفكر الهندى ۰ واجتهد فى الدفاع عن العقائد 
س 
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{1 


الهندوكية » ولكنه نظاهر بانه أخذ هذه الاسالیب‌من الجدل البوذی » واذا به ثانيا یحاول‌الاقتراب 
من التوحبد الاسلامى لیخفف من حدة تهدبدالسلام لتعدد الآلهة عند الهندوك ۰۰ ويتظاهر 
فى نفس الوقت بان ما باخذ به من توحيد الهىلبس جدیدا على الفكر الهندى » ويوجد اصلا 
فى أسفار الفید! وسادیء الفكر الیوبانشادی . .ويهتم بان يعرضه فى قوالب هندوكبة صميمة , 
وعندما حاول ثالث أن يتخلص من النعص بالطائفى والتمييز الطقى والتفرقة بين الحنسن 
لبحد من اقبال عامة الهندوك على اعتئاق الإسلام يسبب ماينادى به من اخاء ومساواة بين جمسع 
البشر » وان لا فرق بين فرد وآخر الا بالعمل‌الصالح زعم أن الأخاء والمساواة والتمييز على 
اساس العمل الصالح ليست مبادىء جديدة علىالعقلية الهندية ۰ وان الفكر البوذی سبق أن 
رفض النمییز الطائفی والطقی واحنرم حقوق‌الراة ٠٠‏ واتخذ من الجهاد الروحي المعيار الحق 
الذی بفضل انسانا على آخر ۰ وما كان هدف‌الفکر الهندوکی من وراء کل ذلك الجهد العقلی 
سوی أن بشعر بنوع من الاطمئنان على مسقل مقومات فکره الاصیلة ویتحنب تهدید الثقافات 
الاسلامیه لنراثه القدیم + 
الا -. دعوة الفکر الهندی للوحدخ الديئية : 

ان طول الصراع بين المسلمين من سنةوشيعة من ناحية » وبين السلمین والهندوك 
من ناحية أخرى أشعر الجميع بضرورة العم لعلى لم شمل الجميع فى وحدة متناسقة متعاوئة 
تخلص للوطن وحده بلا عداء أو تثافر » وتسمحبان بتعايش أهل الهند على اختلاف مشاربهم 
الديئية فى سلام » مما دعا الى ضروب شتى من‌التفارب تصوم حول الوحدة الثقافية دون 
ان تدرس كيف تصل الى مثل هذه الوحدة وعلواى شكل تكون . ولقد بذلت محاولات عديدة 
دون جدوی لتتقارب مختلف الفثات خلال ثلاثئةقرون من القرن الثالث عشر الى القرن السادس 
عشر اللميلاد ۰. مرت بأنواع متباينة من‌الحاولات‌قام بها بعض الحكام تارة وبعض الشعراء تارة 
أخرى ؛ حتى أخذت بتلابيب المفكرين الذينعكفواعلى دراسة الفكرين الاسلامى والهندی » ية 
الو صول الى آسس سليمة برض عنها الجميع )وتوحد بين جميع الادبان . 


وتعد محاولة علاء الدین الخلحی ( ۹۵٥‏ إ۷ ف 4 ۱۲۹۲ ۱۳۱۹۱۲ م ) اول محاولة لحاكم 
مسلم رغب فى وضع دين جدید بلزم جمیم‌الهنود بامتناقه بهدف خلق اساس دينى یکون 
وحدة وطئية قومية لشتی الفلات الهندية حتی‌تلتف حوله باعتبار انه الثبی الحدید » وان‌قادته 
هم منه بمثابة الخلفاء الراشدین من النبى محمدرسول المسلمين » وانه هو وقادته قادرون على 
تشر الدعوة الجديدة عن طرش الفتح والغزو , ألا أن التاضی علاء الك عار ضه بحزم وبين له أنه 
ایمکن لای فرد أن يأتى بدين جديد لان الدينلابوحى به الله تعالى الا لأصفيائه » وليس آمرا 
وضعيا بشرعه بشر ولو كان ملكا » ولان النبوةلم سبق أن اختص بها الله تعالى ملكا من الملوك 
وان استطاع بعض الرسل الجلوس على عرش الحكم . هذا فضلا عن أن استخدام السلاح 
کمبدا رئيسى فى نشر الدين لا ساعد على اقبالعامة الناس على اعتناقه ۰ فان حروب جنکیزخان 
بما أثارته من رعب وفرع وسفكته من دماء لمتمکنه من حمل المسلمين المهزومين على اعتناق 
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مالم الفكر ‏ الچلد السادس ‏ العدد الشانى 


دينه » بل حدث العكس ودخل المغول النتصرون‌دین المسلمين المقهورين . (0) ولذلك لايجب 
الاعتماد على القوة فى نشر أية دعوة . واستمععلاء الدين لنصيحة علاء اللك وحصر اهتمامه فى 
تحسين معاملته لجميع رعاباه » فلم بفرق بن‌مسلم وهندوكى » وابتعد عن الاضطهاد الدينى » 
وطالب الجميع بطاعته والولاء لدولته » وائرلالعقاب بكل من يعصى الحاکم, او يخون الدولة 
سواء اكان مسلما أو هندوكيا . ولا حاولالمسلمون الجدد الذين أسلموا حديثا أن يعطوا 
انفسهم امتيازات خاصة ويستاثروا بالوظائفالحكومية وتآمروا ضد علاء الدين لا وقف فى 
طربقهم » لم بتورع علاء الدين عن قتل الآلافمنهم » حتى انصرف الجميع لخدمة الدولةبدون 
غرض طائفى مما هيا الظروف لتقارب أفضل بينالمسلمين والهندوك فى رحاب خدمة الدولة .وقد 
ساعد ذلك على أن تتسرب حياة الهندولالاحتماعية الى حياة المسلمين العامة والخاصة > 
حتی أصبح المسلمون والهندوك أوثق اتصالا منأى وقت مضى »© فتمت زيجات من الهندوكيات 
وجرى الدم الهندوكى فى عروق أبناء الكثير منالمسلمين سواء أكانوا من عامة الشعب أو من 
الحكام (۲۷) ٠‏ 

واتبع محمد تفلق ( ۷۲۵ - ۷۵۲ » ۱۳۵۱-۱۳۲۵ م) سياسة علاء الدين فى معاملة الهنود 
على اختلا ف عقائدهم معاملة متساوية دونتمبيزبين مسلم وهندوکی © فكان لاشرب اليه ألا 
الممتازين الاکفاء من السلمین والهندوك على حدسواء ویختصهم ببناصب الدولة ٠٠‏ ولم بطلب 
من الهنود كافة الا طاعته والاخلاص لدولته . .بل كان اکثر شدة على السلمین » خصوصا 
المسلمين الجدد © مله على الهندوك وبلزمهوالتمسك بفرائض الاسلام وعباداته ۰ 


وكذلك سار فيروز تفلق ۷۹۰-۷۵۲ ۵ ۱۳۵۱6 - ۱۳۸۸ م ) على نهج سلفه فى سياسته 
التوازنة فى معاملته للمسلمين والهندوك رغمالدماء الهندوكية الراجيوتية التى تجری فعرو قه 
اله وان شجع علماء المسلمين على القدوم للهندمن مختلف ارجاء العالم لتدريس التعاليم 
الاسلامية. . وكان من بينهم جلال الدين الرومي : فانه لم بحث الهندوك على اعتناق الاسلام الا عن 
طريق الاقناع أو الاغراء ۰ واهتم بترجمة تراث‌الفکر الهندى القديم الى اللفة الابرانية » لفة 
العلم والدولة فى ذلك الوقت . ولكن اهتمام فیروز تفلق بالثقافة الهندوكية والثقافة البوذية 
لم بقلل من حرصه على نقاء التعاليم الإاسلامية :ومعاقبة كل من بحاول افسادها سواء كان من 
المسلمين او الهندوك » فلم بتورع عن حرق‌البراهمة احياء لحاولتهم افساد عقائد المسلمين 
الجدد وحثهم على الارتداد الى الهندوكية » كمالم برحم أهل الشبيعة واعتبر فرقها من الفرق 
المنحرفة التى تخلط الاسلام بالهندوكية وقتلزعماءهم وزج بالكثير منهم فى السجون .. (4۵) 





( 1 ) د , احمد محمود الساداتى : ( تاريخ المسلمينف شبه القارة الهندية وحضارتهم » الجزء الأول . مکتسة 
1ب . القاهرة ۱۹۵۷ . 


Majumar, M.A. and others : An Advanced History of India, Macmillan, )۷ ( 
New York, 1967. 


Havell, E.B. : Aryan Rule in India : Harrap London, without date. { fA ( 


11۲ 

















۱ 

۱ ۳۲ 

۱ 

من الهندوكية ۰ ۰ ۰ الى الاسلام ۱ 

ومع ذلك فان حکم الخلجيين وآل تفلق‌رغم ما صدر عنه من بوادر تحاول أن تراعی ۱ 

الساواة فى معاملة المسلمين والهندوك الا انهماسرعان ما اثارت التنافس بين الوظفن الذیسن ۱ 

پنتمون الى اجناس مختلفة واديان شتی » علی‌تولی مناصب الدولة الکبری » مما آدی الى ۱ 

نكوين مراکز قوی عديدة مننازمه اخذت تنمردوتکون عدة ولایات مستقله عن الحكومة ال رکزیث» 

منها ولابات هندوكية فى الجنوب تجاورها ولايات‌شيعية بيئما الولایات السئبة فى الشمال ۰ ولقد ۱ 

سمحت هذه الولایات بحرية تداول شنی الاديانوالعقائد فى نطاق الولابة الستفلة ونصت ۱ 

حمایتها ۰۰۰ فظهر علاء الدين حسين شاه( ۹۲۵-۸۹۷ ۵ ۱۵۱۹-۱6۹۲ م) فى السثفال ۱ 

وكان الحاكم الوحيد من بين حکام شنی‌الولایات‌الستقلة الاخری الذی شعر بقدرة وضع دين ۱ 

جدید یاتلف حوله جمیع الهنود على اخنلاف عقائدهم »2 فاذا به يفكر فى صيفة ديئية جديدة ا 

توفق بين عفائد الهندوك ومذاهب السلمی‌وتوحدها فى ملة واحدة لتضع حدا للشقاق 

۱ والنزاع‌والصراع الستمریین‌الهنادکة والمسلمين .الا أن محاولته كانت محرد محاولة أولية تقف ۱ 
3 عند اعلان اسم مركب لله هو ساتیا ب بیزتوننوی ولفظ وواج۹ با لسنسکر تیه 1 
۱ معناه « الروح الكبرى » ولفظ ١ز‏ معناه فالابرانية أيضا « الروح الكبرى » فظن أن مجرد ١‏ 
۱ وضع لفظ مركب بجمع بين لفتی الهندولدوالسلمین ینم عن الله فيه الكفاية لآن يبين ۱ 
۱ للجمیع ان الفاظ شتی اللفات قد تختلف من‌حیث التعبیر عن‌الله ولکن مدلولها واحد ولا ترمز 
الا لمعبود واحد . ولذلك لا نعجب من اهتمامحسين شاه بترجمة التراث السنسکریتی ١‏ 

خصوصا الرامابانا والهاباراتا وكذلك الکتب الاسلامية الى اللغة اللنغالية ))٩(‏ . ۱ 

وهكذا اصبحت الهند بعد غزو تیمورلنك( ۸۰۱ ه › ۱۳۹۸ ) مسرحا لشتی النزعات ٠‏ 

الاسلامية والهند و کیةالتی‌تسیر فىجميعالاتجاهات ولكئها تحاول أن تتلاقی درب واحد دون‌جدوی ۱ 

نظرا لانها كانت تعيش فى اضطراب فکری وقلق‌دینی وتوتر سياسى » وتلاحم عسکری شدید . 1 

ومن اهنا كنا نحد عددا من الهندوك الذین دخلواالاسلام برتدون عله لسبب أو لآخر » كما نحد ۱ 


3 
1 


مسلمين لابعر فون كيف تخلصون من حذورم الهندوکیه ویبقون على ما هم عليه من تقاليد 
وعادات أبعد ما نكون عن الاسلام ؛ ومفكر ن هندوك تكتبون عن الفكر الاسلامى والآداب 
الاسلامية باللفة الابرانية » ومفكرين مسلمين بقومون بدراسات فلس غمية وعلمية عن الفكر 
الهندوكي » وشعراء هندوك يقرضون الثسعر باللفة الاردية التي تجمع بين اللغة العربيةواللغة 





د 5 ا تست ا قل 
ES‏ چ چڪ د 
PEE 1‏ کمن PEE TEL‏ 


یت ا 
کد یعس ا ا - 


الادرانية واللفة التركية واللفة السنسكريتية »وشعراء مسلمين بنظمون القصيد باللغاتالهندية ١‏ 
بينما بتولى الهندولد الناصب العليا في الولايات الاسلامية بتولى السلمون قيادة الجیوش فى 1 


الو لابات الهندوكية وهكذا ۰ 





ان كل هذه الفارقات تشهد على أن هنالءاحساسا عاما شعر بالحاجة الاسة الى نوع من 
الوحدة تجمع بين اشتات هذه المفارقات المتقاربةالمتباعدة فى نفس الوقت » فاذا كانت هناك ١‏ 
1 

0 ۱ 

1 Majumdar, R.C. : An Advanced Flistory of India, op. cip. ) 6۹ ( 
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عالم الفكر ب الجلد السادس . العدد الثافی 


اتجاهات هندوكية لا تعمل الا لبعث الثقافةالهندوكية ونشرها » واتجاهات اسلامية تلسزم 
بتوطيد نفوذ المذاهب الاسلامية » فاننا نجد ‌نفس الوقت كثيرا من العقول الحرة من الطر فين 
تبذل كل الجهف من احل التوفيق بين مختلفالعقائد » وتدعو الى وحدة دينية تخلق الناخ 
التجانس الذى يزيل الاضطراب والقلق والحيرة»؛ وبجمع اشتات المفارقات المتباعدة المتقاربة فى 
وحده فكربة شاملة . 


ولقد ظهر مند قرون التفكك السياسي فيمابين القرنين الثالث عشر والسادس عشر للميلاد 
حركات متنوعة بين المسلمين والهندوك على حدسواء » مهدت للتفر يب بين التكوين الاسلامى 
والهندوكى » رغم أن كل حركة فكرية كانت نهد فصلا الى تمجيد فكرها دون أى فكر آخر ؛ 
وسلكت فى سبيل ذلك طريقا فلسفيا خاصابالثقفین » وطريقًا عاما ابعا من نزعات شعبية 
تستميل عواطف سواد الناس بالاسطورةوالشعر . 


أما عن حركة المثقفين فهي حركة فلسفيةروحية کان علی راسها ماد ه الفکر الهندوکی 
من ناحية وائمة الصو فية من ناحية اخری »بینماکان شعراء بهاكتى وقادة الراتها ودعاة الشيعة 


: الحركة الصوفية‎ )١( 

حاول متصوفة الاسلام ملك البدایه »واستمروا على الدوام يعملون » من أجل تعريف 
العالم, الهندى باتجاهات التصوف الاسلامى ,ونشر أحواله وطرقه ومذاهبه بين المثقفين الهنود 
لحذب أكبر عدد منهم لفرق الصوفية وجعلهممن الاتباع والمربدين » خاصة وان الاتحاهات" 
الصو فية كانت تجد دائما تجاوبا من کثیر من‌الهندوك الذین تستميلهم الافکار الروحية 
وتستهوهم حياة التقشف والتقوى والورع .ولذا كانت الحركة الصوفية فى الهند من اقوی 
الحرکات الفكرية التی استطاعت أن تس حرالعقل الهندی دون أن تثير خلافات حول‌الطقو س 
والشعائر والفرائض طالا آنها لا تدعو الا الىحياة روحية لا بكاد بختلف فیها متصو فة الاسلام 
عن نساك الهند » حتى تمكنت هذه الحركةالصوفية فى النهاية من أن تكسب ارضا شعبية 
ضمت عامة الناس وخاصتهم » واصبح المتصو فةمقدسين عند المسلمين والهندوك على السواء .. 
يتنافس الجميع فى الالتفاف حو لهم والاستماعاليهم .٠‏ بل وزبارة مقابرهم والتبرك نهم حتى 
بعد موتهم .. 


ولقد سبق آن‌تردد علی‌آلهند وفود متتاليةمن متصوفة الاسلام‌وتر کت‌زباراتهم آثارا روحية 
عميقة نجحت فى تأسيس فرق صوفية انخرطف سلكها اتباع ومريدون كثيرون . فكان من 
أوائل الفکرین الصوفيين الذين طابت لهم الحياةفى الهند ودعموا الفكر الصوفي فيها : علي بسن 
عثمان الهجویری مؤلف كتاب ((كشف المحجوب)باللغة الابرانية فى منتصف القرن الحادي عشر 
للميلاد ۰ وهو يعد من أشمل الكتب التىتعرض دراسات وافية لمختلف الذاهب الصو فية 
وشتى طرقها وعامة احوالها . 
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من الهند و که # و۰ الی الاسلام 


وبعد هذا الکتاب من العوامل الرئيسيةالتى آذاعت الافكار الصوفية بين عامة المثقفين 
من الهنود » الذين سرعان ما ادركوا ذلك التقاربالشديد بين طرق متصوفة الاسلام فى المجاهدة 
وطرق اليوجا الهندوكية فى قهر الشهواتوترويض النفس والضبط الروحي واعداد الروح 
للتأمل الذي لا تعكره نزوة ولا تصر فه عن الحقيقةرغبة » كذلك لاحظ هؤلاء المثقفون ذلك العشاسد 
الكبير بين نظربات المسلمين فى الانحاد والحلولوالفناء ووحدة الوجود ونظربات الهندوك فى 
کون الله فى الوجود والتجسد الالهي » وتاكدومن أن طرق متصوفة الاسلام ونساك الهندوك 
من أجل نحقيق الكمال الروحي تكاد تکون واحدةاذ تعطى اهمية عظمی للحب الالهسي والوجود 
الروحي والعشق الرباني (۰۰) وأدرك الجميعما بين آراء سانکارا ومذهب ابن عربي فى وحدة 
الوجود من تقارب » وما بين افكار رامانوجاونظرية الحلاج فى وحدة الشهود من تشابه . 
وساد احساس عميق بضرورة العمل علىالتوفيق بين اتجاهات تعاليم الصوفية وتعاليم 
الفیدانتا الهندوكية » وتشجیع العمل على جمعشمل المسلمين والهندوك حول عقيدة واحدة ٠.٠‏ 
خصوصا بعد ان شاع مذهب الحلاج فى وحدةالاديان بعد أن وطده ابن عربي الذي كان بنادي 
بان كل الاديان صحبحة لانها جمیعا نسد الها واحدا مهما اختلفت اسماؤه وصفاته » وان 
الاديان النعددة ما هي فى الحقيقة الا اوجممتنوعة لدين واحد » حبث ان الله هو جوهر 
كافة هذه الاديان ۰ الا ان ارقی هذه الادیان هيالتى تعبد الاله الواحد وتتخذ من الحب العبادة 
الوحبدة وتسقط غيرها من السادات ۰۰ )0١‏ 


ب - الحركة الهندوكية : 

تتسم هذه الحركة بالاستناد الكامل الىتعاليم, الكتب الهندوكية القدسة . اذ تعتبر كل 
ما تقوم عليه من مبادىء واصول مسلمات أوليةصادقة مطلقات واجب الايمان بها ولا تقبل 
الجدل » بل ينبفي أن يعمل الفكر من اج ل‌الوصول الى ادلة وبراهين توکد صدقها وتبعث 
على الايمان بها : الا ان هذه الحركة تذهب كذلك الي أن الحب الالهي نط8 او العشق الرباني 
او الوجود الروحي هو السبيل الحق لكل مقيدةتنشد الوصول الى الحقيقة المطلقة التى تتركز 
فى حقيقة وحدة الوجود » وان حب الله يستطيعان ستولي على آی فرد متى شاء الله ولا 
بختص به افراد طائفة دون أفراد طائفة أدئى لانه‌مر تبط بمشيئة الله ولا يرتبط برتبة الطائفة 
التى بنتمي الیها الفرد . وكان ابرز مؤيدي هذهالحركة : فاللابها وكايتانيا ۰۰ 





Tara Chand : Growth of Islamic Thought in India History of Philosophy : ) ۵, ( 
Eastern and Western, op, cip. 


(1ه ) محيى الدبن بن عربى : ١‏ خصوص الحكم )) , , حانقه وعلق عليه المرحوم الدكئور ابو العلا عفيقى > دار احياء 
الكتب العربية ‏ القاهرة 1965 , 
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هالم القكر ‏ المجلد السادس ‏ العدد الثائى 


۱ - فاللايها وططaا1اVa‏ ۰( ۸۸۵ -م؟ذه 2 1۹ د ۵۱۵۲۱) سار فاللابها على منوال 
سابقیه من الفکرین الهندولد واعتبر الاسفارالفيدية والکتب الهندوكية الاخری من بوبانیشاد 
وجیتا وبراهما سوترا وما وضع علیها مسن‌تعلیقات وشروحوتفسیرات الاساس الاول لعر فة 
الحقيقة القصوی التی هي کرشنا هوصطونءع فى الجیتا ٠١‏ وبرهمانموصطه81 ف الیوبانیشاد, . 


وکریشنا اله واحد .. ولیس له ثان »یتصف بجمیم الصفات حتی التعارضة منها ما 
عدأ الصفات العادية . فهو الوحود والفکر .وهو الفضل والئعمة والبركة »© خالد لا تعیر 
موجود فى کل مكان .. عالم كل شىء . . قادرعلى كل شىء .. بتحول الى أى شىء فى ای 
زمان .. ولذلك فان قواه تترکز فى المعرفةوالفمل والخلق والتحول .. يخلق كل شىء من 
ذاته » فهو علة الوحود المادرة والفاعلية معا .. 


ان الله فى وحدته رغب فى أن یکون كثرة »فخلق العالم ساعث السرور من ذاته » فخرج 
الكون من جوهر ذات کریشنا ۰ فالكون حقيقةوليس وهما » لان كل شىء فى الوجود هو 
كريشنا » واذا كان فى الكون اشياء مختلفة فانذلك برجم الى آن هناك كيفيات مختلفة تظهر 
بارادة الله فى هذه الاشياء المختلفة ولذلك سميت بأسماء مختلفة . 


ولا تختلف الروح كذلك عن کریشنا لانهانصدر عن جوهر ذات کربشنا بباعث من السرور 
فهي آشبه بالله لانها جزء منه . الا انها كثيرةالعدد ذرية الحجم خالدة .. تحصل بفضل الله 
على الوجود والعقل والسرور » وتصبح بنعمته‌عارفة بالله وسروره » ورغم ان الروح ذرية الا 
انها فى كل الجسد بفعل خاصية العقل . فالروححقيقة عقلية علاوة على أنها جزء من برهمان » 
وليست مجرد ظاهرة . والارواح فى الاصاليست متباينة » انما اختلافها برجم الى ضروب 
من الحهل والانانبة وحب الذات بجمل الروحتعيش فى عالم غير حقيقي من الاوهام » وتتصر ف 
بلا هدف .. ولا تفکر فى الله وتساق فى تیارالاهواء والرغبات » فتقع فى اسر مطالب الحياة 
وتفقد حریتها التي لا بمكن ان تستمیدها الابالخروج من عالم الاوهام وتعيش فى حقيقة 
برهمان . ولكن ذلك لا يتم الا بمعرفة الله التىتوضحها الكتب القدسة واداء الشعائر والطقوس 
وتقريب القرابين . الا ان التحرر الکامل من قيود الارض والاهواء والتزوات والخلاص التام 
من الالام والجهل والاوهام لا يتحقق الا بفض لمن الله وعونه » ولا يمكن الوصول الى حال 
الاتحاد بالله لا اذا فاق حب الفرد لله حبه لكلشىء » لان من بخلص فى حبه لله ستطيع ان 
يصل بالقرب من باب الله . وباب الله مفتسوح‌للجمیع دون تمييز بين فرد وآخر » ولا بتو قف 
مثل هذا الاتحاد الا على مشیسته وعونه (۲د) ,, 





Govindlal.Hargovind : Vallabha, 181150137006 Philosophy : Eastern and (e ( 
Western Op. ۰ 
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۲ س کایتانیا ورممازین : (۸۹۱- ١٤۹ھ‏ » ۱6۸۵ ب ۱۱۵۲۲ ) التزم كايتانيا بنج 
فاللابها الهندوكي ؛ الا أنه حاول أن بجدد حيوبةالعقائد الهند و كية واهتم بأن بوضحها ویعر ضها 
باسلوب بسيط مقنع فى متناول الجمیع ,وقصد أن بخلصها من الشعائر المعقدة والتقالید التي 
تدعو الى التفر قة الطائفية حتی بتجنب انتفادات‌الکثرین للتعاليم الهندوكية وتفالیدها ویصرف 
عامة الهندوك عن‌الاقبال على الافکار الاسلامية, .وسار فى رکب الحب الالهي ۰۰ بهاكتي 821 
الذي يدعو الى مساواة الجمیع فى حب الله .., 


لذلك ذهب كايبتانيا الى ان آسسسفار القيدا ما هي الا مسجل التجارب الروحية 
التي مر بها الحكماء والزهاد وان المعرفة الحسية أو المعرفة العقلية لا تتعدی معر فة العالم 
المادي ولا تتخطى المدركات المادية » بينما المعرفةالروحية لا ترتبط بالزمان والمكان وتحتاج الى 
تجربة أرفع من التجارب الحسية والعقلية .. وتتركز فى التجارب التى مر بها الحكماء والزهاد 
على طول الاجيال والعصور وسجلتها اسفارالفيدا . ولذلك فان أسفار الفيدا هي المرشد 
الحقيقي والصدر الأول للمعرفة الصادقة . اما عن المنطق والجدل والاستدلال وما الى ذلك من 
الأساليب العقلية فلا تستطيع ان تصل الی‌العرفة الروحية » ويقف دورها عند حد الدفاع 
عن حقيقة هذه العر فة وتأكيد صحتها . وهكذا يذهب كابتانا مذهب علماء الكلام الممسلمين ؛ 
الذين يتخذون من علم الكلام القائم على الجدل‌النطتي وتقدیم البراهين العقلية وسيلة للدفاع 
عن البادیء الدينية » على اعتبار انها مسلمات‌اولية غير خاضعة للشك او قابلة للنقض عن 
طريق الادلة العقلية والحجج النطقية . 


وان الحقيقة الكبرى كما وردث فى الكتبالفيدية هي هارى ]رو ٠.‏ لاله الواحد ,, 
بتسم . بصفات الجمال والجلال والقوة والعظمةوالمعرفةوالحرية .. يجمع بينالوحود اللامحدود 
والسرور اللا نهائي والوعي الكامل الشامل ...الا أن هاري فى كماله يبدو فى وحدة ثنائية من 
کرشنا طونج ورذا جه تمثلان الاله‌وطاقته نزو بربط بینهما الولاء والاخلاص» 
وبوثق وحدتهما العاطفة التبادلة والحب .ولا شك فى أن كايتانيا هنا سیر فى رکب 
الاساطير الشيفية التى تصور ششيفا على أنه اله‌بحمع بين الفحولة والانوثة » وسحاول أن يوفق 
بين الاتحاهات الشعبية الشيفية والاتحاهاتالقشنوبة بأن کرشنا وحبیبته رذا بمثلان مثل 
هذا الضرب من الوحدة بين الفحولة والانوئة »وما بنجم عنه من حب بدعو الى الاستنارة التي 
تنشد الوحده المطلقة .. 

ان هارى هسو الذي خلسق الکون من ماباووة/1أى من اللا معرفة يعون حلالته و قدرته » 
وزودها بجزء من جوهره فى صورة قشنئو »وبذلك‌نکون فشنو هو روح الکون وجزء من هارى . 
ولكن كيف بصبح هارى اللامحدود محدودابالزمان والکان ؟ أن هارى يمكنه أن يوحد فى 
شكل أو فى آخر فىنفس الوقت . ويظهر فى هذهالصورة او تلك من حين لاخر بخلاف الاجسام 
المادية التي يقتصر وجودها فى زمان معين ومكانمحدد ؛ لان الاله الروحي لا بختلف عن قواه 
وطبيعته لا تستهلك فى مختلف مظاهره . ولايمكن للعقل أن بدرلد قدرات هارى وهي : قدرة 
لاستنارة والمعرفة » وقدرة التكائر الذاتي نی‌ذوات محدودة » وقدرة التشكلقاحسام مادبةء 

۱۷ 
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وأسرار صادقر صد فا" مطلقًا »© لا نحو م حولةالشك و سحب أن وخد ره بلا حدل ۰ 


واذا كانت الارواح هي التکاثر الذاتي‌لهاریاو انفسمات فى داخله ولا تعدو ان تكون إلا 
اجزاء منه » فان الروح الفردية لذلك لا تختلفعن الله لانها من صلب جوهره الروحي وتضم 
الوجود والسرور والومي .. الا انها مع ذلك‌تختلف عن الله فى نفس الوقت لانها تقاسم 
جوهره الموجود فى صورة محدودة تكسبها طبيممادية تجعلها تتأثر بالابا فينسيها الجهل اصل 
طبيعتها الخالدة التي تنتمي اليها » وتظن ان لهاوجودا مستقلا وكيانا منفصلا . وبذلك بكون 
الحهل والنسيان هما اللذان بحملان الفرد بظنأنله وجودا ذاتيا منفصلا عن الذات اللانهائية. , 
دون أن بلتفت الى أن العالم المادى ؛ رغم اله سن خلق هارى ويشارك الحقيقة القصوى باعتبار 
أنها مصدره وله واقع حقيقي يوئر فى الروح‌الفردية » ليس له حقيقة خالدة مطلقة وأثره 
# يدوم » وما خلقه الله الا ليكون دارآ يقوم فيهاالفرد روحه بان يتخلص من الانانية والجمل 
والنسیان »ویتعلم من الفشل والخيبة »ویهتدی‌الی الطريق الصحیح الذي يوصله الى الحقيقة 
العظمى » ویعرف ان الطريق الارضي ؛ وان كانيقوم على ارادة الذات وبنشد تاکید الذات » إلا 
انه فى غمار الانانية پنسي الفرد كيانه الخالدالتابع لله ؛ ويدفعه الجهل الى أن يطلب الوجود 
الستفل لذانه من دون الله ۰ ولكن تكرار الفشلوما يجلبه من مرارة الألم وتوالىالخيبة وما تبعثه 
من حيرة العذاب تجبره على آن يلتمس مدی‌قصور قدرات طبيعته . وكيف انها لن تصل 
الى النجاح او تدرك التقدم ما لم تعمل علی‌تحقیق وجودها على انها جزء من الكل الروحي . وان 
ما بصادفه من متاعب وصعوبات وعوائق له خطاالطریق الارضي واعترافه عن مسار الحقيقة > 
فتتیفظ الروح من غفلتها وتصحو وتعي بعدنسيان أن وجودها الحقيقي ليس من تحقيق 
وجود مستقل عن الله انما فى تحقیق وجود تابعلله وخاضع له . 


ولا بتم ذلك الا بالسير فى الطريق المقدس_الطريق الروحي ب طريق بهاكتي م5 . . 
طريق الحب الالهي الذي ينصرف عن كل شىءسوى عبادة الله باداء الشعائر وتقريب القرایین» 
والالتزام بطامته والاستسلام لارادته والتعلق‌بحه » فيهب حياته وعاطفته وفكره لله حتى 
بكرس كيانه الاجتماعي والاخلاقي والعقلي فىالحياة الطلقة الکاملة حيث يتم الخضوع الابدی 
لكل ؛ بعد التخلص من الموامل المادية والقيودالارضية وتصبح الروح حرة طليقة من کل عائق 
وتخلص الولاء فى خدمة هارى وتعبده عبادةمدلهة بعشق ما بعده عش حتى تستنیر الروح 


وتتذکر طبیعتها الالهية وتعرف انها جزء من جوهر هاری الرروحي وان اصل طبيعتها هونفس 
طبيعة هاری الالهية ۰ (o)‏ 


Sushil Kumar Maitra : Caitanaya, History of Philosophy : Faster and ) ۲ ( 
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من الهندوكية . ۰ . الى الاسلام 


ج ‏ حركة بهاكني 

لقد احتضن حركة بهاكتي » اي الدعو ةللحب الالهي » شعراء بخاطبون العاطفة قبل 
العقل ویثیرون القلب قبل الفکر ۰ فاذا كانتحركة المثقفين من الفکرین الروحيين من اللسلمین 
والهندوك قد حاولت أن تقرب بين فكر السلمین و فکر الهندوك عن طريق الوجود الصو في و الحب 
الالهی » وان تضارب العبادات وتغابر الشماثروقفت حائلا دون التقارب الكامل » وكانت عائقا 
منم الاندماج التام » فان حركة بهاكتي تعد من أخلص الدعوات التي اهتمت عن صدق وابمان 
بضر ورة تخفیف حدة التوتر الديني فى الهند »وسارت فى هدی نظریه وحده الاديان التي لا تکاد 
تعتر ف بعوائق الشعائر ولا تلتزم بحر فيس ةالطقوس وسلکت طریق صهر الادیان الهندیه فى 
بوتقة الحب الالهي .. ولذلك كانت حركة بهاكتياکثر حيوية واصدق‌تعبیرا عن العو اطف الشعبية 
الحياشة بحب الله » واکثر قربا من قلوب عامغالهنود وآقدر من غیرها من الحطات الفكرية 
على جمع شمل الهنود فلعبت دورا فعالا ق‌تحقیق نوع من التوافق نتج عن ضرب من 
التجاوب بین‌مشاعر السلمین والهندوك وائتلافهاحول الحب الالهي .. 


ان لفظ بهاكتي و85 معناه : الحسأو العشق ٠‏ ويهدف دعاة بهاکتی من وراء 
حركتهم جعل الحب الالهي أساس العبادات‌والرابطةالقوية التى تلتف حولها شتى الاديان.. 
دون أن تلقي بالا الى شكليات العقائد وصورالراسم ؛ لان الدين فى حد ذاته ليس مجرد 
طقوس متحجرة بالية او شعائر رتيبة جامدة .انما الدین الحقيقي هو الحياة الروحية التي تمتاز 
بفاعلية فياضة غانتها اولا وقبل کل شىء «الله»ولا شىء سوی « الله » وان آمشل الطرق 
للو صول الى « الله » ليست العبادات والشمائروالطقوس والراسم انما هي الحب والعشسق 
والشوق والوجد والتذوق .. وحیث‌انه لابوجدالا ضرب واحد من العشق االهي لا یمکن ان 
تختلف عليه عقیدتان . ولذلك فان الحب الالهیافضل اساس لاية ملة او نحلة .. ولا يمكن ان 
تستفني عنه ابة عقيدة .. بینما يمكن الاستفناءعن مختلف انواع الشعائر لانها لا تمشل الا 
اختلا فات ظاهربة شكلية صوربه لا تمس حوهر العقيدة الدينية التي تقوم على أيمان باله واحد» 
وان الحب للالهي والعمل الصالح هما افضل‌الطرق واصدقها وهما وحدهما اللذان بوصلان 
« لله » . خصوصا وان الجمیع متساوون امام‌الله اذ لا تمييز بين فرد وآخر » ولان کل فرد 
قادر على العمل الصالح وعلی حب الله ,.وستطيع ان بصل الى « الله » دون أن بحتاج 


لنسب أو حسب + . أو انتماء لطائفة معينة 4 و 4 


ولم ستمن دماة بهاكتي فى نشر دعوتهم بالنطق والاساليب البرهانیه . انما استخدموا 

الشعر والاناشید الفنائية .. لان ال مروالوسیقی تمزجان الفکر والعاطفة والجمال فى 

ايجاز وقوةوسحر وحلاوة تبعث‌النشوة والطرب‌والسرور والاحترام والتقدیر ق‌نفس‌من بنشدها 
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او سستمع اليها ++ واذا كان الشعر غير قاطعق تحديد معانیه 55 ویثیر أكثر من مفهوم و ندعو 
الى تفسيرات عدة الا أن له تأثيرا عمیقا ملهمابوحي لكل من المسلم والهندوكي على حد سواء 
بأن بعبر عن أعماق عقيدته الخاصة سحر قلو بالجميع + ۰ (of)‏ 


رغم أن حركة بهاكتي كانت دعوة عاطفيةقيل أن تكون دعوة فكربة عقائدبة لها صفة 
عملية » وكان هدفها الاول هو خلق نوع من‌الانسجام الوجداني والتوافق الروحي بين كافة 
الهنود على اختلاف نحلهم واجناسهم حتی‌استطاعت بشفافية العشق الالهي أن تسحر 
عامة الناس فى الشمال وفى الجنوب © فان‌استفلال السياسة لهذه الدعوةفىتحقيق اغراض 
من تولى السلطة وتكوين دول مستقلة افقدتدعوة بهاكتي بعض فاعليتها الروحية » اذ حالت 
دون مزج الهنود فى وحدة روحية اجتماعيةتقوي على اعداد مواطنین هنود متجانسين فى 
الفكر والعقيدة والعمل والامل والمصير .. وقدظهرت مجتمعات متباينة جديدة من السيخ فى 
الشمال .. والاراتها فى الجنوب تحدوها آمالفى تأسيس دول ذات سيادة بحق لها الدفاع عن 
کیانها وتحقیق اهدافها فى التوسع والتفسدم فدخلت في صراع مع دولة المغول وتعددت احزاب 


الهنود وكثرت شیعهم وتعرض المجتمع الهندی للانهيار مما ساعد على تیسیر مهمة استعمار 
الغرب للهند . 


اه السيخ ۰ ازى لا حمل ناناك ,نومع ( ؟/امه ‏ )۹ص ) » ( 16714 = 0۳۸م ) لواء 
دموة بهاكتي وتحمس لحكمة الساواة والمحبةوالاخاء واعتبر العمل هو القوم الاصيل للانسان 
الذي يحقق كمال الانسانية الملتف حوله نفر كبيرمن طبقة الجان التي تنتمي الى طائفة الشودرا ) 
وهم يشتفلون بالزراعة وبنتشرون فى سهولالبنجاب » لانهم وجدوا فى دعوته ما بحررهم من 
التمييز الطائفي من‌ناحية» وبحترم عملهم, اليدوىوير فعه الى مستوى أعلى العبادات ما دام يهتدى 
بالفضيلة ولا يتوخى غير الخير من ناحية أخرى»ويؤ كد فى النهاية ان الجميع متساوون امام الله > 
وان الحب هو القوة الوحيدة التى تدقع الانسان‌فی ركب الكمال الروحي بالفناء فى الله » واطلق 
على كل فرد لبى دعوة ناناك اسم « سيخ » وهي كلمة سنسكريتية معناها «المريد» أو « التابع ». 


وحيث أن دعوة ناناك تحمل فى ثناباهامقومات سياسية تو كد المساواة بين جميع الناس» 
وتلزم كل فرد بأداء عمل مما حث خلفاء اناك فى قيادة جماعة السيخ على استكمال المقفومات 
السياسية لجتمعهم الجدید . . فزاد اهتماءالسيخ بأن بكونلهم أرضذات حدود آمنةتخضع 
لسيادتهم الى أن نجح جورو راس دام كو 34١ ( Ras‏ - ۹۸۹ ه ؛ ۱۵۷۵ ل ۱۵۸۱ م ) فى أن 
يقنع سلطان المغول (( أكبر » بأن یمنح السيخ قطعة أرض تطلعلى بحيرة آمریتسار مووانتسم 
أى بحيرة الخالدين . وقد اتخذ السسيخ مثها بعدذلك نوأة لعاصمتهم التی أخذ نتشر فيها العمران 
وتتحول الى مركز تجمع فيه الاتباع الذين بنشدون أشعار ناناك التى ضمت مع أشعار غيره 
سسسسس م سم 

Bouquet, A.C. : Hinduism, Hutchinson, Britain, 1948. ) ۵ ( 


۱۰ 








1 


ن جورو السيخقكتاب مقدس سمى «جرانث» طاهومنت ولا بترئم بها الا مصحوبة بالوسیقی 
ل معيد خاص بنى خصيصا للسيخ + وبذلكتكادتكتمل القومات الاساسية للدولة من أرض ذات 
حدود ؛ وناس لهم مبادیء سياسية وعقيدةدينية معروفة فى كتاب مقدس لا بترنم باشعاره 
لا بعد التطهر فى البحيرة المقدسة . وبذلك أيضاتهيات الظروف الناسبة لجورو آرجون مال 
Arjun Mal‏ ( كخم 5‏ ۱۰۱۵ ه * ٠٠١١ ١68١‏ م ) لان بفیم, دولة خاصة بالسيخ اعتمدت 
ی مصادرها المالبة اول ما اعتمدت على هباتالاتباع تحولت فیما بعد الى ضرائب ينظم جبایتها 
وبحدد مقدارها قوانین عامة . وتحوی نفوذآرحون مال الى حد أن لجأ اليه « خسرو » الذی 
تمرد على أبيه ( سلیم » بعد موت « أكبر »)فتطوع ارجون مال نحت تأثير تطلمات سياسية 
بان يمد خرو بالال والعون والرجال .. فماآن تولى سليم حكم الفول تحت اسم ( جبيهسان 
حر )) مقطلل ( ۱۰۱6 - ۱.۳۷ هاءعه,.16 ۱۱۲۸ م ) حتى أمر بقتل آرجون مال الذی 
أصبح فى نظر السيح شهيدا . وبعد أن كانالسيخ مجرد جماءة من المرارعين بباشرون‌حياتيم 
الزراعية والاجتماعية والعقائدية فى حرية وسلام؛يتحولون الى جمساعة من اللقاتلين على 
حورو هار جود Har Gobind‏ (۱۰۱۵ - ۱.۵۵ه :۱۹ - 1515 م ) الذى اخذ بدربهم على فنون 
حرب العصابات » ویفرس فیهم روح الانتف املیثار لقتل ابیه . واخذت تتوالی غارات السیخ 
على الفری الاسلامية تهلك الزرع والضرع وکثرت‌هجمانهم: الفاجلة على المدن » تنهب وتسسلب 
وتخرب وتجبر المسلمين على اعتناف عفيدتهم ..ولکن سرعان ما تحرکت القوة المركزية وردالحکام 
الفول بفارات ممائلة وهجمات مبافتة على بلادالسیخ ۰۰ ففرست هذه الحروب القاسية 
الحزازات بين السلمین والسيخ » ودب بینهساالشقاف » واخذت تنمو الكراهية وترداد العداوة 
بعد کل غارة من السیخ أو هجوم من السلمین(هه) . 


( ب ) الرانها عتنهءیهع1 : ليست الراتهاايضا الا طبقة من طبقات طائفة الشودرا - ادنی 
الطبقات الهندوكية ‏ وشاع بين آفرادها دعوةبهاكتى » وآمنوا بما تنادی به من حرية ومساواة 
وحب الهی حتی برحم الشودری من قسوةالتفرقة الطائفية وتحترم قيمته الانسانية ولا 
بشعر بامتیاز البرهمی أو الکشاتری عليه لاسباب‌ترجم للنسب والحسب والمنصب والعمل . 
واستطاعت المراتها تحت قيادة عائلة ديقا جيرى 01:1 0۷2 أن تستقل بما تقيم عليه من‌آراضی 
جبلية ساحلية فى منطقة القات القريبة بالدكن..ووصل زعيمهم شاهجى نزطهط؟ الى درجة من 
القوة بحيث كان يعرض مساعداته على حكامولايتى بيجابور وجولكنده وهم من الشسيعة 
الناهضین لحكم الفول نظير مده بالال والوّن‌والرحال ( ٠١‏ ) ۰ وهكذا خلط المراتها دعوة 
بهاکتی بالمسساواة والعيش فى مستوی انسانىكريم بالرغبة فى تكوين کیان سیاسی مستقل له اعتساره 
ودوره فى الحياة الهندبة .. 








Cunninghan, J.D. : History of the Sikhs, Ed. H.L.O. Carret, 1918. ( ee ( 
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ولقد ظهر بين المراتها شعراء حملوا اواءبهاكتى فى جنوب الهند بالدكن » وكان علی‌راسهم 
» توکارام ) r"ukaram‏ الذى ولد عام ۷ ھ »۸۱۹۱۰۸ وعانى أهله وقومه من مجاعة رهيبة أودت 
بحياة زوجته وابنه عام ۱,6۱ ه > ۱۱۳۲۱ موبحياة الآلاف فى الحجرات والدكن فى عهد شاه 
جهان .. وهب بعدها حياته لخدمة الفقراءالمعدمين من الطقات الدنيا .. واتخذ من مد 
بانداربود Pandharpur‏ مقاما له » رغم حرمانطائفة الشودرا من دخول المعابد الهندوكية »واخذ 
لابترنم الا بالشعر الالهی الذی يدعو الى مساواةالجميع امام الله .. ویحث عامة الشودرا على 
دخول هذا المعبد للاستماع لترائيمة وتردیدهامعه .. مما أثار غضب البراهمة الذين حاولوا 
القاء كتبه فى النهر » ومنع أى شودرى مندخولمعابدهم ٠‏ الا أن توكارام تحدی البراهمة وتحدى 
العقائد الهندوكية التى تحرم الشودرا منالحقوقالدينية .. وتعمد دخول العابد الهندوكية فى 
صحبة آلاف الافراد من طبقات الشودرا لتلاوةالاناشيد التى تتفنى بالحب الالهى » وهکذا لم 
شف تو کارام عند حد وضع أشعار مدلهة بحبالله تذكر أن حب الله ساوى بين قلوب الناس 
على تفاوت طوائفهم واختلاف نزعاتهم » أو بكتفىبر فض جميع الشعائر التى تعبد الاوثان والصور 
والتمائیل والطقوس التى تقدس ای انسان »بحجة أنه بلغ مرتبة من الكمال تسمح بتجسد 
الله فيه » وأعلن توكارام أن حب الله هو الذىيحقق الكمال وبوحد الانسان بالله » الا انه‌نمدی 
الاعلان الفكرى الى العمل الفعلى » واتخذ مواقفايجابية عملية وحض الجماهیر على مقاومة 
التشريعات الهندوكية البالية الجائرة » التی‌تهددكيانهم الانسائى ۰۰ والطالبة بالحقوق المسلوبة 
التی تجعل المجاعات تهلك المعوزين من دونالسادة. ولقد فجرت تعاليمتوكارام نزعاتالمراتها 
فى تحقیق الساواة والحرية والحياة الانسانيةالكريمة واثرت فى تعاليم مريده رام داس‌ده<71ظ 
التى ضمنها کتابه 80528 12258 وهی نعاليونظرت نظرة اصلاحية للديانة الهندوكية نشدت 
تطهيرها من الفبن الذى بقع على الطوائف الدنياءالا ان حركة الاصلاح الدینی امتدت الى المشاعر 
الوطنية واصبحت لا تنشد تطهير العقائد من الظلم الاجتماعی فقط وانما تنشد اصلاح الانسان‌حتی 
تعده لان بطهر البلاد كذلك من الدخيل الاجنی‌الذی بظلم الواطن الاصلى (۰۷) . 


وكانت طبقة الاراتها تنتظر القائد الذی‌بستطیع أن بجمع شملها وبوحد قوتها ومدها 
لتحقيق مثل هذه الآمال الو طئية ۰ ولقد وجدته‌ی شیقاچی إزوونطة ( ۱۸۲۷ د ۱۸۰ م ) 
الذی أخذ العلم من رام داس وتدرب على القتال‌بارشاد أبيه شاهجی وشب على حب الشسعب 
الهندوکی پما بثته آمه فى روحه من مشاعروطنیةوتحدی سيادة الحکم الاسلامی الدخيل على 
الهند ۰ ولقد نجح شیفاجی فى جمع شمل الراتهاوتکوین دولة لهم على اساس مقومات من وحدة 
اللفة المراتهية التی اذاعتها اشعار توکارام‌ومو لفات رام داس ۰.۰ ووحدة العقيدة البهاكتية 
التى تدعو الى الساواة والحب الالهی .. ووحدةالامال القومية التی تعمل على احترام القيمة 
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سس اليتدوكية + و ۰ الى الأسلام 


الانسانية فى جميع الافراد ووحدة الصبر الوطنی‌الذی بطالب بطرد الدخیل الاجنبی » وتنشد 
تحقیق ما فشلت فى تحقيقه دوله فيحائحرالهندوكية بعد أن فقدت الثقة فى السراهمة 
المتعالين» و شست من‌آمراء الراجبوت المستسلمين للحكم الاسلامى + واتخذ رايجاره و8۵ 
عاصمة لدولته » وتوج نفسه فيها ملكا حسب‌التقالید الهندوكية والراسم القيدية عام 2.۱۰۸۵ 
تس ۱۱6 م ٠‏ وكون محلسا للوزرأء من ثمانيةأعضاء أغلبهم من قادة جيشه » وقسم, هذه 
الدولة الى أربعة ولابات نصب على كل منها نائاعنه ۰۰ وکون جیشا من الشاة والفرسان »واهتم 
ببناء الحصون الجبلية واسس اسطولا بح ریایحمی السواحل .. وفرض ضريبة آشبه بضريبة 
الجزيةعلى غير المراتها . 


ولجاً شیفاچى الى حرب العصابات وأخذيقوم بحملات مفاجة على بلاد الفول ويستولى 
على قوافل التموين وهي فى طريقها للقرى والدن‌ویفیر على القرى وبحرق المحاصيل فى الحقول 
وبندفع الى الأسواق وسلب ما فيها من سلع .الا أن غارات شیفاجی كانت لاتتعدى السلب 
والتدمير » فكان بحترم الشساء ويصون الاعراض ويحتفظ بهن نظير الفدية ولا يؤذى الاطفال 
والشيوخ ولا شتحم مساجد المسلمين أو تعر ضللمصاحف القرآنية .. بل لم دسمح بمقائلة 
العزل من السلاح وكان بوقف المذابيح بمجردالانتهاء من القتال .. الا أن عدم كفاءة قواده 
وتنازعهم على الفنائم والمطامع كان من دوامی‌ضعف هذه الدولة خصوصا بعد موت شيفاجى 
الذى خلفه زعماء لم كوولوا فى مستوى قوةشخصيته » ولم يكن عندهم, قدراته العس‌کربه 
وحماسه الوطنی .. وان استمروا فى حسربالعصابات بهددون‌الحكم المقولي و قلعون‌السلطات 
المركزية التى لم تكف عن ارسال قواتها للقضاءعلی الراتها دون جدوى . حتى مجیء الغزو 
الاوروبي ( ۰۸ ) . 

وهکذا صار مصير دعوة بهاکتی فى الحبالالهى على بد قاده السيخ وزعماء الراتها »© فلقد 
اتخذوها اساسا لتكوين دول جديدة تنامض آولاوقبل کل شىء الحکم الاسلامی على أساس من 
العقيدة عند السيخ وعلی اساس من العقيدةوالمشاعر الوطنية عند الراتها > فافسدت الاطماع 
السياسية وتطلعات القاده للحکم کل ما بذله دعاةبهاکتی من حهد خلال ثلائة کرون طوال .. 
وافقدت الامل فى جنی ای ثمار من حركة بهاكتىفى التو فيق بين الاسلام والهند و كية ۰۰ بعد أن 
زاد لهیبالصراع الداخلی .. لقد کانت‌الحزازات‌الدينية تنحصر بين السلمین والمندوك فخاض 
هذه الحزازات عناصر شعبية حديدة من السیخ‌والراتها . 


( ج) حركة الشيعة : لاشك فى إن حركةالشيعة فى الهند كانت من انجح الحركات‌الفكرية 
العقائدية التى استطاعت عن طريق مزج التقاليدالهندوكية بالتعاليم الاسلامية ان تكسب قاعدة 
شعبية واسعة بين عامة الهنودء وتؤثر فتفكرهم وتحث الأوفياء منهم واصحاب النفوذ الكبير على 
احتضان عقائد الشيعة وانخاذها اساسا لديانةموحدة بهدف جمع شمل الهنود جميعا حول 


عقيدة واحدة ٠‏ 





Mahajan, Y.D. : Mughal Rule in India, 5. Chand & Co. Delhi, 1967. ) ۵۸ ( 
۱۳۲ 





4 


عالم الفكر ‏ اتجلد السادس . العدد الثائى 


وان غالبية الشيعة - الذين كانوا يفدوزعلى الهند من ايران والعراق واليمن ومن‌مختلف 
أرجاء العالم, الاسلامى .. بدوافع نشر شتىمذاهب‌الشيعة وعلىالخصوص مذهبالاسماعيلى 
النزارى .. ومذهب الاسماعیلی المستعلى . .والمذهب الاثئى عشرى ‏ استطاعت أن تكون 
فرقا كثيرة لها اتباع ذوو نفوذ شعبي فى شمالالهند وجنوبها .. مما حدا بها الى الاستسلام 
لتطلمات سياسية سعت للوصول الى الحکم عنطريق تكوين دويلات مستقلة للشسيعة تتوسع 
شيمًا فشيمًا وتتجمع وتترابط على أمل استعادةمجد الشيعة الذى ضاع بسقوط دولة الفاطميين 
فى القاهرة .. باقامة دولة کسری للشيعة فالهند ... 


ومن ابرز الدعاة الذين وصلوا الى الهندفيما بين القرنين الثالث عشر والسادس عشر 
للميلاد  :‏ شمس الدين وصدر الدين ثم پوسفین سليمان ۰+ 


لقد ارس لالنراربون من آللموتبايرانالداعى١(‏ شمس الدين » الى الهند فى آوائل القرن 
الرابع عشر للميلاد . ولقد اتبع نفس أسالي ب الشيعة فى بث الدعوة التى تبدا بتكوين علاقات 
طيبة مع الأهالى عن طريق الاشتراك فى حياتهم العامة والخاصة على أنه واحد منهم ©» فاتخد 
شمس الدين اسما هندوكيا هو شبتا ماو وحضر الراسم القيدية والطفوس الهندوكية 
ليكسب ثقة الجميع وتعاطفهم معه . ٠.‏ حتی‌استطاع أن ستدرج فثات عديدة منهم لانشاد 
أشعار من تعاليم الشيعة فى الحفلات الدينيةالخاصة بالهنادكة . . ثم‌بدخل‌حماعة روشانياش 


5 نصقطةن+ ف العقيدة الاسماعيلية النزاريةوأطلق عليهم لقب الشمسيين ای اتباع د 
الدين ۰ 


وبنتشر « الشمسيون » اليوم فى البنجاب وبكثرون فى ملتان ورغم أنهم لابعتبرون أنفسهم 
من الهنادكة فما زالت أسماء أسرهم والقاب‌طبقاتهم هندوكية . بینما عقائدهم الدينية 
وتفاليدهم الاجتماعية خليط من الاسلام والهندوكية ؛ أذ ید فنون موتاهم, ولا بحر قون 
جثثهم .. لا یأکلون من اللحوم سوی لجسم‌الضحية » ویستخدمون لفظ « النكاح » للدلالة 
على الزواج » ویقیمون حفل تنصیب لكل منيريد أن بلتحق بجماعتهم ببارك فيها العضو 
الجدید بالرش بالاء .. 


وتتركز عقيدتهم فى أن « نور محمد » هو( نور الامام » هو ( نور برآهما » وتجمع بين 


نظرية النور الحمدى الصوفية ونظرية نوربراهماالهندوكية + وتعشر (( نور الامام الشیعی ) الذی . 

يعد ( نور ستاجر » الداعى الشيعى آروع نموذجله وحلقة اتصال بين الئورین الاسلامی‌والهندوکی 
ويجتمع الشمسيون فى فاعات تسسمی( جماعات خان » تدار فيها المناقشات حول 

الامور الدينية والاجتماعية ٠‏ كما تحبی قيهالهبات والعطايا التى بعدمها الاتباع للجماعة »© 
۱۳4 
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من الهندوكية ... الى الاسلام 


المنحر فين الذين بفسدون تعاليم الاسلام . , فحرق كتبهم علائية وعاقب قادتهم وفرق شمل 
أتباعهم . إؤة) 

ولكن الداعى ( صدر الدین » كان اكثرتوفيقا من شمس الدين ويعد من أعظم دعاة 
آلوت بابران ء. تولى زعامة الاسماعيلية النراريةى كشمير والینجاب عام 851 ه و ۱8۳۰ م . 
واتخذ الاسم الهندوكى شاها دف 07 عرادو وهو اسم الاخ الخامس من آبناء باندوس ابطال 
ملحمة المهاباراتا . وأحيانا اخری كان بطلق علی‌نفسه اسم هارى شاند إمهط-ن1و8 وهو اسم 
مقدس للاله شيشا .. مما مکنه من أن بدخل جماعة لوهاناش و#سهقطه.1 ف عقيدته .. وهی 
جمامة من سلالة لافا شقيق راما بكل ملحمةالرامابانا .. ولا اطلق اتباعه الجدد عليه اسم 
خواحا وزوسط× أى « السيد » أصبح اسم جماعة لوهاناش « الخوجا » . 


ولقد اهتم صدر الدين يوضع أاسسستنظيمية لجماعته ) فأقام دار « جماعات خان » 
ليجتمع فيها أتباعه وبناقشون آمورهم الدنيويةوالدينية وتجبى منهم الركاة والهبات والعطايا > 
كما نظم حج الخوجا الى الامام النزارى بابران . كذلك اقام « معابد على » ووضع فيها صورا 
لعلي بن ابى طالب . لينشد فيها ترانيم المدبحالتى تشيد بذكر علي . ولقد الف کتاب التجسد 
العاشر واو« وو[ صاغ فيه الاس‌اطي الهندوكية حول تجسدات فشنو باسلوب شيعى 
وعرض عقائد الهندوك فى صور اسلامية تيسيراعلى عامة الهندوك حتى بسهل عليهم الاقبالعلى 
تعاليم الاسماعيلية النزارية .. 


وبذلك استفل صدر الدين التشابه الكبيربين عقيدة تجسدات قشئو العشرة وعقائدالشيعة 
فى الامامة والرجعة والهدی المنتظر » واعلن آن‌علی بن ابي طالب وآل بيته من أبناء فاطمة قد 
ورثوا النور المحمدى الذى خلقه الله فى محمدوانتقل منه الى على .. ومن على الى آل بيته ٠‏ 
وحيث أن الامام على هو آشنه بالتحسد الماشر لقشئو أى أمعاتهع1 الدی ننتظر الهنادكة ظهوره 
على شكل رجل بمتطی فرسا أبيض شبض علىسيف بئزل به على رقاب الآثمين الظالمين وبنقد 
الهند من حور الفزاة ٠.‏ وحيث أن اللورالحمدی‌حل فى الائمة الفاطميين وانتقل من الفاطميينالى 
أئمة الاسماعيلية النزارية حتى بلغ الداعي صدرالدين الذى ماهو الا تجسيد لبلاراما وسوعدلة8 
شقيق کریشنا حكيم الجيتا . . ولذلك فان‌الدامی‌صدر الدين قادر على انقاذ الهنود من ظلم الحکام 


ولم تكن عفيدة نجسدات قشئو هى العقيدةالوحيدة النى اقشسها صدر الدين من الهندوك 
واعطاها لون الفكر الشيعى » انما اقتسس كذلكعقيدة الثالوث الهندوكى المكون من : براهما 
وقشنو وشيقا » والف الوثا مشابها مكونا منعناصر أسلامية : محمد وعلى وآدم » ووضعهم 
على قمة الوجود وخص كلا منهم بطقوس خاصةوشعائر معيئة ٠‏ 

الا ان محاولات فرق الشيعة فى الزج ببنالهندوكية والاسلام لم تسلم من الخلافات بين 
الاتباع مما دقع البعض للخروج عن هذه الفرق : فانفصلت جماعة من الخوجا بزعامة «ثور محمد)) 
عام ۵٩۹۱۵‏ » ۱۵۱۲ م وکونت فرقة الامام‌شاهیةالتی مالت الى الاخذ من التقاليد الهندوكية 4 
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مالم الفكر ‏ المجلد السادس ‏ العدد الثانی 


وامتئعت عن ارسال الضرائب الى المركز الرئیسی‌للخواجا بالسند » ولذلك لم يعترف بهم 
الاسماعيليون النزاريون بايران كشيعة مسلميناذ كان بنالهم, جزء من الضريبة التى كان يجمعها 
الخواجا واه بل لم تعتیراهم کذ لك الهناد که من الهند و کین ۰ 0 


وهكذا دب الشقاف بين قادة الخوجا علىالضرائب من ناحية وتوزع ولاژهم من ناحية 
اخری بين حکام المفول وحکام ابران ۰۰ فاضمف‌الشقاق مجتمع الخوجا فى الشمال فهاجر الکثیر 
منهم الى الحنوب وأقاموا فى ولاسی بيحابور و حو لکندا بالدكنى » حيث استطاع دعاة الاثنى 
عشرية الوصول الى تولی الحكم فیهما » فى ظل‌سياسة اکبر التى تتسم بالتسامح التی حشتهم 
على تشجيع قدوم امريد من شيعة ایرآن‌والمراق‌والیمن والهندوستان .. ومکنتهم من نشرتعاليم 
شيعة الائنی عشرية بين عامة الهنود سواءبالترغیب أو بالتهدید » فاظهروا الولاء للصو فیین 
حکام ايران من دون الغول حکام الهند » وحضواالهندولد فى ولاية فیجانجر على مقاومة الحكم 
الفولی » ومدوا قادة الراتها بالال والر جال‌والعتاد » لاضعاف السيادة الفولية التى اخذت 
تطلارد الشيعة فى کل مکان .. 


آما (( پوسف بن سلیمان » وهو الداعیالطلق للاسماعيلية الستملية فقدهاحر هو واتباعه 
من أليمن للهند بعد الفزو الترکی للاراضی‌الیمنیةواستقر فى بلدة سيدبور عداوطقنه من عام 
۱ ھ 4 ۱۵۲۹ م الى عام ٩۷]‏ ه و ۱۵۷ ماصبح خلالها داعی اليمن هو الذی بمثل داعی 
آلهند بعد أن كان داعی الهند بمثل داعى اليمنأبام حكم الغاطميين ٠‏ وقد شجع ذلك على تزاید 
عدد الوافدين من تحار الاسماعيلية المستعليةعلىا لهند حتى اشتهروا باسم يوهرا 1301272 
أو بوهارا ه8 بمعنى « یتاجر » بلفةمقاطعةالحجرات . وعلى هذا الاساس عرفت جماعتهم 
باسم « جماعة البوهرا ) التى اخذ عددها بتكاثرحتى قوى نفوذهم فلما زار السلطان أكبر لاهور 
أحسن استقبال امامهم الداعى ( داود برهسان‌الدين » واهدی له هودجة مطعما بالفضة وخلعة 
قيمة تكريما له » تمشیا مع سياسته فى التسامح‌الدبنی واحترام كل العقائد . 


ولد انتظم شيعة البوهرا فى مجتمع خاصبهم له تعاليمه وتقاليده النى اختلط فيها جوانب 
من الاسلام وجوانب من الهندوكية .. ويتولىرئاسة « الداعى المطلق » الذى بطلق عليه لقب 
« الولاحی » أو « الولى شهيب » أو « سیدنا »أو « المقدس » وهو فى مقام الامام » اذ انتقلت 
قوة الله الى النبى محمد » ومن محمد الىالامامعلي » ومن علي الى آله . ومن آل علي انتقلت 
السلطة الالهية الى الداعی المطلق » ولذلك فانالداعى المطلق معصوم من الخطأ يمثل الله على 
الارض ٠‏ فهو سيد جميع اتباعه » له ح قالسيطرةعلى عقولهم وارواحهم واجسادهم واموالمم 
وممتلكاتهم ... طاعته واحبة دون معارض ةأو تساؤل ٠‏ حر فى تصر فاته .. بأخذ ما شاء 


الجميع بخدمته والاستسلام لامره .. ويساعدالداعى المطلق فى حكم الجماعة «مندوب الداعى» 
الذى بعر ض على الداعى المطلق كل ما بطرأ منأمور البوهریین العامة والخاصة . كما بعاون 
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من الهتدوكية 4 مب 0 الى الا سلدم 


« المأذون » وساعد « المكسر » الذى بب‌اشرتنفید اوامر الداعى المطلق التى يكلف « الشیخ » 


وكل من يريد أن بلتحق بجماعة البوهراعليه أن بسلك الطريق المرسوم .. فعندما يبلغ 
اليوهرى سن الخامسة عشرة ووّخذ عليه( عهد الأولية » بأن بردد الشهادة البوهر نة 
وهی : ( لا اله الا الله ٠.٠.‏ ومحمد رسوله . ,ومولانا علي صديق الله والوصی على الرسول + ) 
ثم بتلو ۷ قسم الاخلاص » والولاء للامام الداعیالطلق «لذی بنص على آن‌طاعته تبلغ حدالتقديس. 
وعلی التبرك بنعمه وضروره التعاون معه لاقصی‌حد ممکن دون خداع أو فش ومن غير مخاتلة » 
أو مماثلة للاعداء .. وبعد ذلك بلتزم الیوهری‌باداء العبادات والفرائض من صلاة و زكاة وحج > 
على أن بوّدی ثلاث صلوات هى : الفجر » العصروالعشاء . فى دور « حماعات خان » م وهي 
بمثابة مساجد بدون منابر لا سمح بدخولهالفر الپوهرا » واذا اقتحمها غريب تفسل وتطهر 
بعد خروجه مباشرة ب وتؤدى صلاة الظهر مع‌صلاة العصر .. وصلاه آلفرب مع صلاه العشاء 
۰ ومن بتخلف عن صلاة من الصلوات بدفم‌غرامة مالیة مقررة .. الا انهم لابلتزمون باداء 
صلاة الجمعة » بیئما ننتهی آذان الصلاة بعبارة( محمد وعلی افضل الخلق .. وخير البشر » . 
اما بالسسة للركاة فان الداعي المطلق هو الذى بجمعها علاوة على ماشدمه آلیوهر ون من هبات 
وعطایا . ویصوم الیوهرا شهر رمضان ویحجون‌الی النجف حيث قبر علي بن آبي طالب » والي 
کربلاء حيث قبر الحسین بن على » والی القاهرةحيث مقابر الائمة القاطمبین » والی القدس 
حيث السجد الاقصی » والی المدينة الثورة حیث‌قبر الرسول محمد » والی مكة حيث الكعية 
الشريفة . وفی حين أن « طریق الخلاص » عندالیوهرا تختلف فيه اتجاهات هندوكية بحاول 
أن بطوع عقيدة التناسخ للطریق الصونی‌والشیمی‌الذی بنشد الکمال . فاذا كان طریق الخضلاص 
بدا بطاعة الامام فى الحياة الدنیا طاعة لاتتقاصیفی تلبية نداء الجهاد من أجل الدفاع عن الیوهرا 
والتضحية بالال والجسد والروح كلما آمرالدامیالطلق بذلك » فان الروح بعد الوت تصاحب 
فردا من الافراد الاحیاء .. من الاخبار او مسن‌الاشراد حسب طبيعة الروح ۰۰ تتلقی مثه‌العلم 
الى أن يموت » ثم تصاحب الروح فردا 1 خراأكثر رقيا وکمالا .. وهكذا ترتفی الروح فی‌مراتب 
المصاحبة ومراتب المعرفة حتى تصاحب الاماءذاته وتتلقى مئه العلم الحق فتصل الى الكمال 
المطلق والسعادة الحقة .. (۱۱) 


وهكذا لا تختلف ننائج حركة بهاکتی عزنتائج حركة الشيعة من حيث أن كلا منهما ساعد 
على تكوين مجتمعات وحماعات ودويلات مشايئةالئرعات الديئية» والاهداف الوطنية »والتطلعات 
القومية والسياسية » اغرقت الهند باجنا سوقوميات اضافتعقائد جديدةعلى العقائدالعديدة 
المنتشرة بين الهنود » بحيث أصبح الوعىالهندىالعام بشعر بضرورة البحث عن حل جنری 
للمشكلات الناجمة عن تنوع الاجناس وتعددالقوميات وتنازع العقائد » حتی تنعم الهند بنوع 
من الاستقرار السياسى والهدوء الفكرى والامانالاجتماعي » بدلا من تلك الحروب الطاحنه التى 
لاتکاد تنتهى حتی تدا من جديد + 





١ (‏ ) نفس المرجع السابق ٠‏ 
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( د) حركة الوحدة الديثية : فى هذا الجوالعاصف مناللملة الفكرية استطاع بعض‌الفکرین 
الاسلاميين أن يمتصوا مختلف الاتجاهات الثقافيةوالروحية التى تحرك المسلمين والهندوك »فقربهم 
السلطان اكبر ائفولی اليه ٠‏ وكان السلطان أميافأخذ على بدبهم العلم والثقافة حتى استنار 
فكره بكل المقومات التى تعمل ف العقلية الهنديه, ولذلك فما ان وطد أكبر سلطته على الهند ( 4:65 
- ۱:۱6 ه »4 ٠١٤۲‏ - ۱۱:۵ م ) حتى واجهتهمشاكل الخلافات الداخلية بين الهنود .. فأدرك 
أن السبب الرئيسى فى اختلال نظم, الحكم وتمثرتنفيذ المشروعات الاصلاحية التى بنشدها برجم 
اولا وقبل كل شىء الى الفرقة الدينية وما تثيرهمن حزازات تخلق نفورا قوميا وكراهية عقائدية 
بين أبناء الوطن الواحد .. واحس بان الهندتحتاج الى نوع من وحدة الفكر » تنقذ رعاياه 
من هوة الشقاق العقائدى وما تنحدر اليه من‌صدام سياسى قومی»ومن صراع اجتماعی فكرى. 


ولفد وجد أكبر فى سياسة التسامح‌الدینی‌واطلاق حرية العقيدة التى بدأها اسلافه من 
الحكام الغول اسلم طريقة تمهد لتلك الوح دةالفكرية التى بتمناها » فبذل أقصى ما ستطيع 
من جهد الكى بشعر الجميع من مسلمين وهندوكوغيرهم من أصحاب الملل الاخری بأنهم ابناء وطن 
واحد » وان الدولة تنظر اليهم نظرة واحدة »لاتفرق بين فرد وآخر على أساس من الطائفة 
او الجنس © أو تمیز بين فرقة واخری علی‌اساس من العقيدة . ولکی بضفی على مبادیء 
سیاسته صيغة عملية اتخذ عدة خطوات ايجابيةفعالة فى شکل قرارات وقوانین تؤكد نرمته فى 
التسامح واطلاق الحربات الدينية .. منه القرارات والقوانين التالية : 


(1 ) عدم أجبار أسرى الحرب على اعتناق الاسلام ملذ عام ٩۷۰‏ ه و ۱۵۹۲ م . وترك 
حرية العودة الى العقيدة السابقة لمن اسلم منهم‌بالتهدید .. 


( ب ) ابقاف جمع رسوم الحج الفر و ضععلی الهندوك عند زبارة القدسات الهندوكية منذ 
عام ۱ م ق ۳ |[ 5 + هم + 


( ج ) العفو عن الأمراء الراجبوتين الذينناصبوه العداء وتمردوا عليه فى أوائل سنين حكمه 
وفتح لهم أبواب بلاطه 6 و عین الا کفاء منهم ق‌مناصب الدولة الکسری 6 فكان منهم الوزراء 
وقادة الجيوش وحكام الاقاليم .. 


( د ) الحث على مزج الاسر الاسلاميةبالاسر الهندوكية عن طريق الصاهرة والزواج 
لتکو بن حيل حد رد من الهنود بسستسيع الحياةفق كلف السلمن والهند و معا و هو مطمسن وآمن 


(ه) احترام الشاعر الدينية عند الجميع . فسمح لحريمه من الهندوكيات بأداء شمائر هن 
داخل قصوره » وشارلد مختلف الحماعاتالد یی أعيادها واحتفالاتها ۰ . فارندی ملاس کهان 
الهناد کة ؛ ورتل الابتهالات البرهمية فى الاعيادالهندوكية . واشعل النار وسحد للشمس فى 
احتفالات الثم وژ ؛ وتزین بالتمائم الزرادشتيةف اجتماعاته بالزرادشتیین . 


عیون الكتب الهندوكية من اللفة السنسکریتیةالی اللفة الايرانية لسان العصر واللفة الرسمية 


۱۳۸ 





64 


للهند . ولذا عهد الى عبد القادر بدایوانی ( ۱۰۰۲-٩6۷‏ ه » ۱۵۰ - ۱۵۹۵ م) بتر حمة احزاء 
من آسفارالفیدا وملحمتی الرامابانا والهاباراتا. , واشترك الفیضی بن مبارك ( ٩۱۱‏ - ۱.,۱ ع٤‏ 
۵ .. ۱۵۹۲ م ) فى ترجمة اسفار الفیداوجمع لاکبر مكتبة ضمت مجلدات فى الساریخ 
والفلسفة والدین والعلوم قرآها عليه وشرحهاله . 


( ز ) الاحتفاظ بمجموعة من الستشارین القافیین فى حاشیته على رآسیم الفیقی الذی 
تدمه آبوه الشیخ مبارك بن خضر الناجوری ( ٩6۱‏ ۱۰۰۱ ه 4 ۱۵۰۵ - ۱۵۹۲ م ) لاکبر فى عام 
۲ ۷ هم د ۹۹۷ 1 وأصبح معلمه الحقیقی الذی‌وسع مدارکه الثقافية » واشعره بان تقسرب 
الخلافات بين شتی الاتجاهات الدينية يمكن آن‌بتم عن طريق العلم والدراسة والحوار والجدل 
فى جو من الحرئة والتسامح , كما عين ششفه‌الاصفر ( آبا الفضل بن سارلد )) ( ۱۱-۲۹۵۸ .اف 
۱ - ۱۱۰۲ ) کمستشاره الخاص عندمااظهر تفوقا فى القدرات العقلية ودراية واسعه 
بالثقا فة والاتحاهات الفكرية ۰ (19) 


وهكذا اصبح أكبر تحت تأثير الشيخ مارك وولديه الفیضی وأبي الفضل الذين کانوا على 
اطلاع واسع بثقافات العصر .. وعلى قدرة كبيرةمن استلهام مختلف الحركات الفكرية والروحية 
التى مر بها الشعب الهندى من مسلمين وهندوك خلال العصور والقرون الماضية . ولذلك آشاروا 
على أكبر ناء دار لمناقشة الخلافات الدينية بن‌اصحاب العقائد .. فأقام اکبر دار « عبادات 
خان عام ۹۸۲ ه و ۱۵۷۵ م 4 ودعا اليها جميعامن رؤساء الطوائف الدينية من برهمية وجينية 
وزرادشتية ومسيحية » علاوة علىزعماء السنيين ودعاة الشيعة » مساء كل خميس أو عقب صلاة 
الجمعة من كل أسبوع » وترك لهم حرية النقاشوالجدل والحوار . ولقد سمح لكل منهم بأن 
بوضح أصول ديانته دون نزمت أو تعصب ودو ناعتراض ومعارضة بهدف الكشف عن الحقيقة . 
ولقد وسعت هذه الناقشات من مدارك اکسروأفق‌تفکیره » فالم باتجاهات جميع الادیان »وتنبه 
الى ماتقوم عليه من اسس مشتركة .. الا انهلم يجد بين القادة الدينيين الشخصية الروحية 
القوبة الجدابة التى تستطیم أن تکسب ثقةالجميع بالفكر الواضح الثاقب . انما وجد رجال دين 
سادلون الاتهامات بالحمق والجهل والعفر والزندقة . ولذلك سرعان ما استجاب لنصيحة 
مستشار به بان بتو لی هو بنفسه الزعامة الدينيةفى البلاد »> خاصة وان نظربات الاسلام السياسية 
تسمح بأن بجمع خليفة المسلمين بين السلطتينالزمنية والدينية.. وان مذاهب‌الحکم الهندوكية 
تعتبر الحاكم تحسدا لروح الله على الارض 4 وصاحب الرئاسة الدبنية الاوحد ٠.‏ 


ولكن قبل أن بعلن أكبر رئاسته الدينيةعلى الشعب اخذ دعاته من المسلمين والهندوك 

بهيئون الاذهان .لقبول زعامته الروحية من دون قادتهم الروحيين ؛ فاذاع الدعاة المسلمون أن 

اکیر لیس مجرد حاكم قوی فقط .. الما هو كذلك الهدی المنتظر الذى على بديه يتم تجديد 

التعاليم الاسلامية تجديدا ينقد الهنود منالشقاق والخلاف » ويدفع بهم فى طريق الالفة والتآلف 

والحبة والمساواة والسلام » ويبعث فيهم روحالوثام والاخاء والمودة . وان أكبر خر مجدد 

سس سس سس اثلث“ 
ر ۷۲ ) عبد املعم الثمر : ( تاريخ الاسلام في الهند )مكثبة العروبة - القاهرة ۱۹۵۹ 
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روحى بنفثالحيو ية فىدين الاسلام وبعيد تشكيلتعاليمه حتى تلائم الحياة المتطورة فى الهند . 
وقد اخذ دعاته من الهنادكة وعلى راسهم ريال 501ئ8 البرهمى ( ٩۹٩۹٤ - ٩۹۳۲‏ هھ )۲ ۱۵۲۸ بت 
4 م ) بزعمون أن أكبر هو ممثل العنابةالالهية على الارض > وانه بمثابة التجسد العاشر 
لقشنو الذى بنتظره الهندوك لانقاذ الهند م_الظلم والعدوان ... 


بعد كل ذلك دعا اكير الى عفد موّتمر للادبانق عبادات خان ۰ وحشد فى هذا المؤتمر الصفوة 
الختار ه من شیو ح ص مخثتلف أ لعقائد وال ذاس‌والفرق والاددان ٠‏ و کان الشبخ مسك الله 
السلطانبوری الذی اطلق عليه اکبر مخدوم اللكالتونی عام ۹٩٩۰‏ ه » ۱۵۸۲ م والشیخ عبد النبي 
احمد الجنجوهي المتونى عام ۹٩۱‏ ه و ۱۵۸۲ معلی المفكرين الحاضرین الذین بتمسکون بنصوص 
الثرآن الكريم والحدث الشريف والسنة النبوية.. بینما كان الشیخ مبارك وولداه الفيفي 


و قدم الشیخ مبارك فى مؤتمر الادیان اعلاناکتبه بخط بده فى رجب من عام ۷٩٩ھ‏ و ۲۱۵۷۹ 
بين فيه أن اکبر هو القائد الروحی والدنی . ,بحق له أن يتصرف تصرف الامام العادل . . 
ويفسر الشرنعة الاسلامية نفسيرا محددا عسلی‌اعتبار آنه هو وحده الحتهد الاول الذی ظهر فى 
الالف سنة الاولی من الهحرة .. وطالب عامةالهنود بطاعته لآن كل الادیان_ تأمر بطاعة الله 
والرسل واولي الامر منهم .. وتقر بأن الانسان‌العزیز عند الله يوم الحساب هو الامام العادل 
ومن بطیعه » لان الذی بطیم الامام العادل بطیم‌الله ومن بعصه بعصی الله وان « آبا الفتح جلال 
الدین محمد أكبر بادشاه غازی » امام عادل »حکیم بخاف الله » معصوم من الخطاً » بحق له 
أن بضع نظاما جدیدا بتفق مع القرآن ويفيدلامة الهندية . ولذلك بحب أن بطيع الجمیع 
أكبر ولا بعصيه أحد .. ومن بعصه أو بعتر ضرعليه بستحق الموت ومصادرة ممتلکاته وبحرم 
من كافة امتیازاته . (1۲) ولقد وقع هذا الاعلانجميع المنعقدين ما عدا بعض رجال من أهل 
السنة كالشيخ عبد النبى أحمد الجنجوهيوالشيخ مخدوم الملك . 

ولذلك انتظر اکبر عامين حتى تخت فى المعارضة قبل أن بعلن الدين الجديد الذى سماه 
« دين آلهی » فى عام ۹۸٩‏ ه و ۱۵۸۱ على اعتبارانه الشربعة الجديدة التى توصل اليها اکسر 
بصفته الامام العادل والمجتهد الاول وبادشاهلملك » صاحب النور الالهى الذی بخضع الرغبة 
للعقل » والغضب للحكمة © والعدالة للرحمة ؛ويقابل القسوة والعثف بالتسامح © وطلب من 
جميع رعاياه الاسان بالدين الالهی والدعوة له . 


ونصب أبا الفضل اارشد الروحى والمفسرالرسمى لهذا الدين .. بيثما نصب بددابوانی 





۰. اماما‎ 
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الدين الالهى ٠‏ 
تقوم أركان دین أكير الأساسية على : ب 
ا سس 
سس سس ا سس م س 
ولا بطالب باداء ای نوع من الشعائر والعبادات » وبالتالى لم بعد هناك حاجةللمساجد 
من الناس الشهادة .. والطاعة والالتزاءبالطريق الصوفی للطاعة ٠‏ 


۱ الشهادة : هي « أن لا اله الا الله .. وأنأكبر خليفته » . ولقد روعي فيها أرضاء كل من 
المسلمين والهندوك . اذ سستمد منطو قها م شهادة الاسلام وأصول الهندوكية .. ومکن 
تفسيرها فى ضوء تعاليم كل من الاسلاموالهندوكيةخاصة القسم الثانى من الشهادة وهو « أن اكبر 
خليفته ) الذى يمكن تفسيره من احية فى ض وءنظريات الصو فية والشيعة فى « النور المحمدى » 
وتذهب الی أن الروح الحمدى قد خلقها منذان وحدت الخليقة .. وقبل أن يولد محمدرسول 
السلمین ©» وان الروح الحمدی ظهرث ف مختلف‌الابیاء والرسل من أولهم آدم الى آخرهم محمد 
وانها استمرت نیالظهور بعد آخر الانبیاء عن‌طریق‌الوراثه فى علي بن ابی طالب وآل بیته من فاطمة 
بئت محمد » ومنهم انتقلت الى الاو لباءو الصد شین والاثمة . وحیث أن أكبر هو الامام العادلالحکيم 
العصوم التقى الورع» فهو من أولياء الله‌الصالحین وحل فيه الشس الحمدی » واصبح آشبه‌بالامام 
الفزالي الجدد الاول للاسلام .. وبحق لأكبر أن كون خليفة الله على الارض ۰۰ بینما بمكن تفسير 
« ان اکر خليفة ) كذلك من ناحية أخرى فى ضوء عقائد القشئوية التی تذهب الى أن الملك هو 
ظل قشئو على الارض. ٠‏ وان عليهعشر تحسدات لقشئو ظهر منها تسع تحسدات + وأن أكبر هو 
التحسد العاشر .. 


الطاعة : فاذا كان اکسر هو خليفة الله عندالسلمین وتحسيد لقشنو وظله على الارض عند 
الهندوك فان طاعته واحية على الحمیع . ولذ اكلابصیح اعتناق أحد للد الالهی باعلانه لشهاده 
كاملا الا بعد المثول بين بدى أكير لیلقی قسمالطاعة والولاء له .. بأن ندخل على أكبر فى ظهر 
لوم احد مشسمس 6 ممستکا عمامه بين ند ناو سحدعند قدمبه + وارمز هذا السحود الى تأكيسد 
الجديد وولائه وطاعته لاكبر » مما يدعو اکبرلان يمد يده ويرفع المريد ليقف أمامه ویضع 
عليها عبارة « الله أكبر ) وكان أحد رجالحاشيتهقد نصح أكبر بان ستبدل عبارة « الله اکبر » 
بعبارة « ولذكر الله اکبر » حتى لاتوحى العبارةالاولی بادعاء كبر للالوهية ۰۰ ولكن أكبر انزعج 
واحتج على هذه النصيحة » لانها غير وارده أصلاق د دنه 6 واستعفرب كيف بصل الفر ور باسسان 
حك أدعاع الألوهية وهو على ما هو عليه من عحزو ضعف , (N)‏ 
ااا سمال سس سس 
٤ (‏ ) د . احمد محمود الساداتى : « تاريخ المسلمينفى شبه القارة الهندية وحضارتهم » الجزء الثانی .. مكتبة 
الآداب ., القاهرة ۱۹۵٩‏ + 
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عالم الفکر ب المجلد السادس 2 العدد الثالى 


الطريق الصوفى للطاعة : ان الطاعة ومساتقوم عليه من اخلاص وولاء هی السبيل الوحيد 
الروحى الذى بحقق للمؤمن بالدين الالهى الكمالفى الدنيا والسعادة فى الآخرة . الا أن جميع 
المطيعين لايتسساوون لآن هناك أربع مراحل للطاعةيتدرج فيها المطيع من مرحلة لاخری حسبدرجة 
طاعته لاكبر ؛ وقدرته على تنفيذ كل ما بصارعته من أوامر و قوانین وأحكام وصدق اخلاصه 
وطهارة ولائه حتى بصل فى النهابة الى الکسال‌الطلق . 


وتبدو مراحل الطاعة باستعداد المطيعلتقديم مختلف التضحيات المادئة من مالو ممتلكات 
فى سبيل اکبر وفى سبيل المصلحة العامة للدولة. وفى هذه المرحلة مرحلة بذل الحياة رخيصة من 
احل خليفة الله . وتعلوها هبة الشرق بالولاءوالاخلاص لاکبر وكل مايشير به » ثم تأتى اخیرا 
مرحلة الابمان الصادق بالدين الالهى والدعوةاليه والعمل على نشره بكل همة ونشاط وفاعلية 
اذ بعدها يتحقق للمطیع أقصى درجات الكمالالانسائى والروحى ويحق له أن يكون من المقربين 
لاكبر خليفة الله . (15) 


وقد ببدو من تعاليم الدين الالهى أن اكبرأراد أن لضع نفسه بين الانیاء والقدسین . . 
ویرفع مکانته الى ممصاف القادة الروحيين أوينسبه لائمة الاسلام . ولكن اذا آمعنا النظر فى 
« طريق الطاعة » نحد أن الدين الالهى ما هو فالحقيقة الا تنظيم سياسى قبل أن بكون عقيدة 
دئية .. اراد أن بوطد به اكبر سلطته علی‌الحياةالسياسية فى الهند قبل أن بوطد زعامته الديئية 
لقد طالب رعاباه ببذل الرخيص والغالى من مالوئفس وشرف .. ودعاهم للاخلاص له والولاء 
لدولته . ولاشك فى أن هذه الطالب ما هی الامطالب سياسية اخذت قالبا دسا ٠‏ وان اکر 
ما قصد بالدعوة للدين الالهی الا أن يستفل ميل الهنود الزائد للخضوع لكل مایتربط بالعقيدة » 
لیکسب ولاء الجمیع للحاکم من ناحية » ویستمن‌بنزماتهم الروحية الاصيلة ومقومانهم, الدينية 
السامية لتحقيق « آمن الوطن ووحدنه » حتى بختفى من الساحة الهندبه التطاحن والتشازع 
والصراع الذی لاينقطع ۰ وحتی لا يتوزع ولاءالهنود بين الوطن والعقيدة ولا بتعارض اخلاصهم 
للحاکم مع اخلاصهم للدين ۰۰ وبتعرض کیان الدولة للتفکك والانقسام مما بوّدی فى النهاية 
الى سقوط دولة الفول ۰ (11) 


غير أن دين أكبر لم بلق الترحیب آلنشود.. ولم بصادف القبول النتظر منعامة الهنود .. 
ولم يؤمن به الا نفر من رجال حاشیته وبم ض‌للانتهازیین الطامعین فى التثرب اليه . ويرجع 
ذلك الى ان الدین الالهى فى سبیل وحدة الهنودضحی بالکثیر من فرائض الاسلام وتعالیمه > 
وتنازل عن‌الکثیر من‌طقوس الهند و كية ومعتقدانهامتوهما ان ذلك بساعد على لقاء الهندوك مع 
المسلمين فى منتصف الطریق. فى حين أنالمسلمين قد آلهم الفاء الصلاة والصوم » والحج الی‌الاماکن 
المقدسة » وآفزعهم معارضة اکبر فى اقامةالمساحد وتحطيم الآذن التی سسمم منها سوت اذان © 


Havell, E.B. : The History of Aryan Rule in India, Harrap, London, ۰ ) ۵ ( 


Sorraya Hussain : “ Akbar : The Great Mughol ’’, Pakistan ۰ ) ۲۷ ( 
December 1955, Volume 111 No. ۶۰ 
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سس المتدوكية * م 1 الى الاسلام 


وتحويل قاعات الجوامع الى مرابط للخيل أثناءالحرب © ولم برضوا عن انکار الحقائق الغيسية 
من معجزات ووحى وملائكة وجن وحشر ونشر. ,وتفززوا من اباحة الردة عن الاسلام حتى أنارفم 
على اعتناقه فى نفس الوقت الذى اجاز فیسهاکبر تقديس الشمس والثار على اعتبار انیما 
رمزان للقوة الالهية » وحرم ذبح البقر ومنم أكلاللحوم ومحالسه قتلة الحيوان من الجزارين 
والصيادين وحبس الحيوان والطبر تمشیا معالمصدقين على عقيدة التناسخ . فى حين أن أكبر 
آلم كذلك أصحاب الديانات الاخرى عندما ملعزواج الاطفال وتحدید سن الزواج من ١1‏ سنة 
للرجال » و ۱۲ سنة للنساء » وحرم حرق‌الارامل‌علی محرقة الزوج التونی .۰۰ واباح زواجهن من 
جدید .. وندد بزواج بنی الرحم وزواج النساءالتقدمات في السن من الشبان » واعترض على 
اختلاط النساء والرحال فى الاسواق والاحتفالات‌وعند الاستحمام فى الانهار المقدسة .. وکل] 
تقالید وعاداث داب علیها عامة الهنود من زمن لعيك ٠‏ 


واذا ما حاولنا تقويم دين اکبر نقع فى حيرةتدعو الى التساؤل : هل آراد اکبر بالدعوة للدين 
الالهی أن يقوم بفزو اسلامی سلمی شامل بجذب‌ملایین الهنود للدخول فى الاسلام دون أن ستثير 
حفيظتهم الدينية أو بتحدی معتقداتهم التوارثةالر اسخة الشائعة السی اسم تستطم العقلية 
الهندية أن تتخلص منها على مر الثرون والعصور؟هل كان دينه مجرد مناورة سياسية آراد أن 
بهبیء بها فترة انتقال تسمح بتقريب بعض تعالیم الاسلام لعقول عامة الهنود فى صور لها ملامح 
هندوكية تتجنب اثارة الحساسيات العقائديةوالقومية ؟ هل بمكن اعتبار الدين الالهى صدفا 
مرحليا أراد به أكبر أن بعيش الهنود فى حالة من‌الهدوء والاستقرار والامان » تساعده على تنقية 
الوعي الهندوكى من کش من الرواسب التىفرسها فيه الفزو الوافد المتلاحق للهند على 
أبدى غزاة حديثى العهد بالتقاليد الاسلاميةوتعاليم الاسلام من الاتراك والمماليك والاففان 
والمغول حتى اصبح عامة الهنود لايرتاحون الىحكم المسلمين الذين اخذوا ينظرون الیهم على 
من الاستعلاء التى بصاب بها كل الفزاة الفاتحين؟انهم دخلاء غرباء عن الهند » تستولی علیهم نزعات 
وهل كان حقا هم أكبر الاول موحها الىاستدراجالفالبية العظمى من الشعب للاقتراب من الاسلام 
دون أن شعر الهندوکی بانه انتزع من أحضانددانته العتيدة وأبعد عنوة عن مجتمعه العتيق 2 
بعد أن فشلت الحاولات السلمية والفزوات‌العسکردة فى ادخال غالبية الشعب الهندی فى 
الا سلام خلال ما شرب من عشرة قرون » فلم بحد بدا من أن بلتقی مع الهندوك ف منتصف 
الطريق » وبضع دنا وسطا بحذب الهنادكة نحو الاسلام باقل الخساثر المقائدیه » على أن يكون 
بمثابة مرحلة انتقال تمهد السبيل تدريجيا حتی‌ستسیغ عامة الهندوك تعاليم الاسلام الممروجة 
بالهندوكية » تتلوها مرحلة أخرى تقوم بتعر بفالهئود بتعاليم الاسلام الصحيحة البرئة من 
العناصر الدخيلة .. وتقفى نهائيا على كل مايقاقالاذهان من بقايا التعاليم الهندوكية ؟ 

احسب ان كل هذه الدوافع والاهداف لہتكن خافية على احد ٠‏ ولكن كان عامة المسلمين 
والهندوك وخاصتهم فى هلع زائد من الدين الالهى. فلم سبلم أكبر من انتقادات المسلمين » وخاصة 
من معارضة اهل السنة الذين بلتزمون بالقركنوالحديث » ولا يفرطون فى شىء من أصولالاسلام 
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عالم الفكر ‏ المجلد السادس ‏ العدد الثاني 


مهما كانت الاسباب والدواعى ؛ لان التخلى عنهافيه افساد للعقيدة الاسلامية التى تصيبالقلوب 
بالزيغ » وتشر البلبلة فى العقول » وتدعو الىنوعمن الحبرة والريبة فىمدى قدرةالتعاليم الاسلامية 
على مواجهة مختلف التيارات الدينية » ولذلك‌فان دوافع أكبر السياسية وعزمه على تحقيق 
أهدافه ف توطید حكم وحدوى للمفول لم ندعأهل السنة يفكرون فى المخاطرة بأصول التعاليم 
الاسلامية . ولم تسمح (اللشيخأحمد السرهندى»( ٩۷۲‏ - ۱۰۳6 ه ) ۱۵۹۲ 1516 م ) الذى 
اعتبر الجدد الحقيقى للاسلام فى الهند ‏ الا آن‌بر فض مجاراة أكبر فى مغامراته الديئية ؛وبحاول 
أن بجد من مجازفته باعلان الدين الالهى ليجنبدولة المسلمين التفكك والانهيار » فأخذ بعث 
برسائل الى حكام الولايات وأمراء الجيشورؤساءالدوائر الحكومية يحذرهم من الاخطار الناجمة 
عن نشر الدين الالهى بين الهنود عامة والسلمین خاصة . مما دعا بعض حكام الاقاليم, الى ارسال 
خطابات لاكبر ترميه بالكفر والزندقة . 


ولقد انکب الشيخ احمد السرهندى کذلك‌علی دراسة الكتب التى تعرف بأصول الاسلام 
السليمة الخالية من شواتئب البدع الدخيلة الت ىتسربت اليها عن طريق الاديان الاخرى . فاتضح 
له أن مذاهب الصوفية ونظريات الشيعة التىتتشابه مع تعاليم الفدانتا الهندوكية وتحسدات 
فشنو ليست من الاسلام فى شىء ۰. واتهامئدسةعليه نثير الانحراف وتدعو الى الزیغ (1۷) وتوصل 
الى مذهب اسلامی برتکز اساساعلی تعاليم السنه‌التی تقرر أن الله لابمكن أن تعرفه عن طریق 
الوجد الصوفى أو التأمل الغائب عن الوعى ٠‏ .الما تعرفه فقط عن طرق « الوحى » الذى بلهم 
الاصقياء بالحقيقة الالهية .. 


لآن معرفة الصوق تب سواء كان مسلماأو هندوکيا ب عن طريق المجاهدات ما هي الا 
معرفة شخصية ترتبط بذات الفرد التى وصلت‌الی حالة من الوجد أو ناهت فى بحر من التأمل 
لايمكن أن تعطى قيمة كلية عامة ثابتة تصدقبالنسبة لجميع البشر » وان مابدعيه الصوق 
من تجلى الله فى شطحاته ما هو الا وهم كاذب “لان ادراك حقيقة الله تفيب عن جميع قوىالادراك 
علد البشر ولايمكن أن يتوصل اليها حس أو عقل أو حدس . الما بمكن أن بعر فها الانسان عن 
طربق « الوحى » الذى بهبه معرفة الحقيقة عن طريق « رسول » من لدن الله .. 

فاذا اردنا أن نعرف الحقيقة .. يجب ان‌نبحث عنها فى آبات القرآن الكريم التى نزل بها 
الوحى من لدن الله على رسوله « محمد » .واذا أمعنا الفكر فى الآبات الفرآنية نجد أنحقيقة 
الله أبعد ما تكون عن فكرة وحدة الوحود التی ومن بهاصو فية الاسلام وزهادالهندوك .وتر فض 
نظرية وحدة الجوهر والصفات . لأن الصفات تضاف لجوهر الوجود وليس الكون مظهرا لهذه 
الصفات ٠‏ وما الكون الا ظل للصفات > لأنصفات الله من طبيعتها الكمال ولا بشوبها عيب أو نقص 
بخلاف الكون الذى نجده مليئًا بالعيوب والنقائصولا یکاد بوجد به شىء بتحلی بالكمال المطلق الذى 
تسم به الله وحده . ولذلك فان حقيقة اللهغير حقيقة الكون ولا بمكن أن تكونا حقيقةواحدة 
بل هما حقیقتان متفابرتان ولیستا متمائلتین , فاذا كان وحود الله ضر وربا وتصف بالخلود فان 
<< يي سس از 

( ۷ ) عبد المنعم الثمر « تاريخ الاسلام فى الهند » , 
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وحود الكون ممكن ومع قت . وان الله وحده هوالعلة الخالقة للكون من العدم » ولا يمكن أنتكون 
حقيقة الخالقوحقيقة المخلوق واحدة» لأنالخالق تسبب فى وحود المخلوق » وحقيقة وجودامخلوق 
لاحقة لوحود الله وممكئة لانها مرتبطة بخ اق الخالق ۰ فهى حقيقة مرتبطة بالزمن وليست 
خارحة منه . ولذلك فان حقيقة الكون لانتسم بالخلود والضرورة فضلا عن أنها بعيدة عن الكمال. 





وكذلك ليس هناك تمائل بين الله‌والانسان. ورغم أن الله والروح مجردان من الزمان والمكان»؛ 
وان الروح تنبعث من روحانية الله وتتسم بالخاودالذى بتسم, به الله فان بهذا الخلود لايتحمق 
مادامت الروح مرتبطة بالجسد ومقيدة برغبانهبينها خلود الله مطلق غير مرتبط بحد ولا مقيد 
برغة . فاذا كانت الروح تختلف عن الله فلانهاتتحد بالحسد » وتختلف عن الكون المادى لانها 
تميل بطمها الى جوهرها الروحی وتحن للسودةالی منبعها الاصلى وتنشد التخلص من البدن 
وعيوب الادة وتقائصها . وعلی الانسان أن يتبعهدى التعاليم القرانية السليمة الصحيحة ؛وبطيع 
الله فى كل ما أمر به ونهى عنه اذا اراد أن بص ل ألى الكمال الذى يضمن له طهارة الروح ویحفق 
عودتها الى النبع الذى صدرت عنه وتتمتع فی ‌النهارة بالخلود الذی تشتاق اليه . 1) 


وهكذا انتهى الشيخ احمد السرهندى الی‌آن حقيقة الله فى التعاليم الاسلامية تختلف عن 
حقيقة الكون وعن حقيقة الانسان ٠‏ ولا بمثل‌الله‌والکون والانسان حقيقة واحدة ۰+ انما هناك 
ثلاث حقائق مشايئة ٠٠‏ وبذلك بعد كل البمدعن أسس تعاليم الهندو کية فى وحدة الوجود ٠٠‏ 

بيئما اذا ما رجمنا الى موقف الهندوك منالدين الالهى نجد ان الهندوك توجسوا خيفة من 
هذا الدين > واحسوا بان تقوية الروابط بين الهندوك الذين يمثلون الاغلبية العظمى منالسكان 
وبين المسلمين الذين مع آفلیتهم لهم السيادة علی‌الهند بهدد الوجود الهندوكى فى الهند وبعرضه 
للزوال فى مستقبل قريب أو' بعيد » ویصیب‌حضارة البراهمة الاصيلة بالافول والضياع بعد 
أن تذوب تدر يجيا فى حضارة الاسلام الدخيبلة .واذا بالحعام والقادة الذس صاهرهم أكبر هو 
واسرته برفضون الدخول فى الدين الجديد خشيةان يستدرجهم هذا الدين الى التنازل عنعقائدهم 
عقيدة عقيدة » ويدمجهم فى المجتمع الاسلامی‌ویصهر الهندوكية فى الاسلام حتی نضیع معالمها 
الاصلية » لان مظهر الدين الالهى وحوهره‌اسلامیاکثر منه هتدوكى . وما أقدم الراجبوت على 
مساعدة اکر فى فتوحاته وغزواته ومساندته ف‌اخماد الفتن والثورات التى قامت ضد دعوه 
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01 الدين الالهى الا رغبة فى الحافظة على مراکز القوىالتى يحتلوثها فى البلاد الفرلية وتمكنهم من‌تثبیت 
ا نفو ذهم وه فلم بشن الراحبوث بحسن معاملةأ كبر لهم أو تكد بهم الحماس للد بن الالهى 


لحرد أن بعض التفسيرات الهندوكية يمكن تطبيقها على بعض مسادله . 


lt 








وما أن بدا نفوذ اکبر بتضاءل فى آخر سنىحكمه بسبب معارضة عامة المسلمين للدين الالهى 
حتی أخد الراحصوت بدسون لا کس و شیرون الفتن صد ه فى كل مكان © ویو فعون بالمؤامرات ع 
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عالم القکر - الجلد السادس - العدد الثائی 


أفراد المسلمين ؛ ويؤلبون بعضهم على بعضهم بعضا .. يبثون الفر قة بين الابناء والاحفادالذین 
امتزحت دماؤهم بالدم الهندوکی» مستغلیناواصرالصاهرة ورباط القرابة .. واذا بالامیر راسنج 
بوئدلا 8 Bir Singh‏ حاکم ولابة أوذ Oudh‏ شتل آبا الفضل مستشار أكير الدبنى 
والراس المفكر الذى صاغ أصول الدين الالهى ..ثم يزعم ان الامير سليم بن أكبر هو الذی حرضه 
على قتله ... مما دعا الإمير مان سنج اوجزی وم حاكم ولاية موار وسم أن طالب بتنحية 
سليم عن ولاب ةالعهد وتنصيب أبناخته «خسر و»حفید أكبر بدلا منه (19) . 


واذ رحب الهنود بسياسة أكبر فىالتسامحواطلاق الحريات فى العقيدة فان اعلانه الدين 
الالهى آلب عليه المسلمين والهندوك ٠‏ فعندمااشتدت معارضة الشيخ أحمد السرهندى حيسه» 
مما ساعد على زبادة قوة موجه السخط بن‌السلمین الذین بيكنلون الازدراء للدين الالهى 
ويظهرون كل الاحترام والتقدير والتبجیل للمجتهد الحقيقى والمجدد الفعلى لحيوية التعاليم 
السنية الاسلامية . وما أن توق أكبر حتىاندلعت الثورات فى الشمال وف الجنوب متمردة 
ضد حكم الفول يقودها السسيخ والراجبسوت‌والراتها مما أوقع الفكر السياسى الفولی فىحيرة 
وبلبلة وفلق أدت الى ظهور اتجاهين رئيسيين. . يرى أحدهما أن تحقيق الوحدة الهندية لا يتم 
الا بالفضاء على السخط والتذمر وأخضاعالتمردبكل قوة وقسوة وعثف . بینما بذهب الاتحاه 
الآخر الى أن الجهود السلمية والعلمية التی‌بذلت من أجل تحقيق الوحدة الهندية ليست 
كافية ويجب أن يبذل مزيد من الجهود التواصلاحتی يتوصل الفكر العلمى الى التو فیق بينعناصر 
الشعب الهندى » وبالكشف عن أساس مشترلدبرضی عنه الجميع > وبدعم وحدة الفكر ووحدة 
العفيدة ووحدة القومية . 


© © © 


و لقد نجم عن هذين الاتجاهين صراعدموىوفكرى بين أبناء شاه جهان جير الاربمة . . 
فاستطاع آورنجزیب وویوموریم ( ۸ ۱۱۱۸ ه » ۱۹۱۵۸ - ۱۷۰۷ )ان بصل الى الحكم 
عن طریق القوه العسكرية بینما خر داراشیکو Dara Shukoh‏ ( ۱۰۱۲۱ — 1.14 سا2 ۱۸۱۵ 
ب |٦۵۹‏ م( الاح ألاكبر كل شىء فى سبيل تمسکه‌باتحاهات أكبر ف تحفيق الوحدة الهندية سلی 
أساس من وحدة الفكرين الاسلامى والهندوكى . 


(۲ ) دارا شيكوه : لقد آمن دارا شیکوه‌بصدق محاولة أكبر فى التوفيق بين الاسلام 
والمندوكية .. ورای أن الدين الالهى لیسالرحلة النهائية أو الحاولة الاخيرة فى مذاالتو فيق 
الذى ام بستنفذ جميع امكاناته بعد .. وانه‌مازال هناك جهود ينبغى أن تبذل لتحقيق آغراض 
الدين الالهى فى سبيل الوحدة الهندية » وارجعفشل دعوة أكبر وتخبطها الى انها لم تقم على 
أساس علمى .. ولم تسمح بالدراسات الواسعةالكافية التی تكفل اقناع الجميع .. ولذلك دما 
الى اعادة تفهم الدين الالهى لاقامته على أسسرعلمية مبنية على ابحاث جادة مقارنة مستفيضة 
دقيقة فى أصول الديانات الاسلامية والهندوكيةفى لفاتها الاصلية .. 


Majumdar and others : An Advanced History of India, op. ۰ 4 ( 
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۱ من الهندوكية . ۰ ۰ الى الاسلام 


ولقد انکب دارا شیکوه بنفسه على دراسةاللفة العربية لفة القرآن الکرم وعلی درأاسة 
اللغة السنسكريتية » اللفة التی دونت بها الكت بالهندوكية القدسه » حتی تاح له فرص التعمق 
ف البحث الدقیق بفاهیم هذه الدبانات في لفاتهاالاولی ۰.۰ وأقبل کذلك على ترجمة کل ماوصل 
اليه من أجزاء اليوبائيشاد الى اللغة الايرانيةلغةالدولة ولغة المثقفين الاولى فى ذلك الوقت , (۷۰) 
حتى ستطيع أن بشرك معه عامة المثقفين الهنودى الدراسات القارنة التى حاول أن بصل منها 
الى مدىالتوافق الذى بوحد بينمذاهبالفيدانتاالهندوكية والتعاليم الصوفية الاسلامية ... ولا 
اكتملت لدارا شيكوه الثقافة الواسعة التىتحيطبالاتجاهات الروحية فى الاسلام والهندوكية أخذ 
فى كتابة مؤلفه « محمع البحرين » وعرض فيهددراسة مقارنة بين الاسلام والهندوكية علی‌اسس 
منهحية تعد من أولى الدراسات الفارنة للادبان . وانتهى داراشیکوه من هذه الدراسة الى أن هناك 
حقائق عامة نجمع بين الديانتين تحصر المعرفة ىنوعين ۰ معرفة انسانية » ومعرفة الهبة ۰۰۰ 


أما عن المعرفة الانسانية فان السبيل اليهاواحد عند العقيدتين : انها معر فة عقلية عن الكون 
تکتسب بالادلة والبراهین والحدل » وتعتمد على الفكر الذى تصل اليه المدركات عن طر ب قالحواس 
والذهن فى أن المعرفة الالهية تختلف عن العر فةالعقلية » لانها معرفة حدسية تتعلق بحقيقة 
الله بعيها الوجدان ببداهة روحية » عن طريقاخماد الحواس والتحرر من قيودها التىنشتت 
ادراك الروح وتعمى بصيرتها . واذا ما نجحت‌الروح فى التحرر من الحواس والشهوة والاهواء 
وتحقيق نوع من الصفاء والنقاء وال كينةوالاطمئئان » یمکنها أن تصل الى اليقين الالهى 
الذى بعدها لمرفة الحقيقة الالهية التى تهيىءلها فرصة الاندماج فى الله فى لحظة معر فتهامعر فة 
كاملة ۰ (۷۱) 


وهكذا بری داراشیکوه فى مجمع البحرین‌آن الاسلام والهندوکیه لایختلفان على تحديد 
مفهوم الحقيقة الالهية المطلقة » بل ان الالفاظوالتعبيرات التى ترمز الى جوهر الله وصفاته 
نكاد نكون واحدة عند الديانئين ۰۰ راذا کان‌هناداختلاف فان هذا الاختلاف برجع الى مجرد 
اختلاف لفة کل منهما عن الأخرى » وتکاد نکون‌مترادفة من حيث العنی حتی بمکن أن بحل اللفظ 
العربى او اللفظ الابرانی‌محلاللفظ السنسکریتی‌او بحل التعبير السنسکریتی محل التعبیر العربی 
أو التعبير الابرانی » دون أن بختل العنی الدینی.. أن الله هو حقيقة الحقائق . . تور الانوار ., 
ظاهر وباطن .. محرد وكامن .. لا بمكن وصفه‌آو تحديده .. بلااسم أو صورة. , وكلهاتعبيرات 
والفاظ موجودة بنصها فى لفات الديانتين .. 


بینما طريق الوصول الى الله عندالمسامين والهندوك بكاد یکون طريقا واحدا كذلك » اذ 
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عالم الفكر ‏ المجلف السادس - المدد التائی 


يتفق الجميع على أن هذا الطريق يبدا باعترالالحياة .. ثم القيام بالجاهدات البدنية » التى 
تعذب الحسد بالحرمان حتى تموت فيه الرضاتمع ممارسة الرياضة النفسية » التى تروض 
الذات وتهذبها حتى تبلغ درجة الصفاءوالسكينةالتى تتیح لها فرص مراقبة النفس وتطهيرها 
اولا بأول من كل مايعلق بها من شوائب » حتىتزول جميع الحواجز التى تحول دون مسر فة 
الله معر فة تعي الحقيقة الالهية وعيا ستولي علىكيانها كله ويدمجها فى الذات العليا » اما عن 
طريق هبوط الله من السماء وحلوله او تجسده‌نی الانسان الكامل » واما عن طريق صعود روح 
الانسان الكامل الى السماء وفنائها فى وحدانپة‌الله .. او عن طريق شهود الروح لله فى كل شىء 
فى الوحود من انسان وحيوان ونبات وجماد »دون أن تشعر بأى نوع من التمايز بين الله 
والانسان وسائر الموجودات وترى آنهم جميعاحقيقة واحدة ... 


وكان يمكن لابحاث داراشيكوه التحلیلیةالقارنة أن تخلق مدرسة علمية تشق الطرىق 
لنشر مثل هذه الدراسات بين الشعب الهنديعلى مختلف مستوياته)» وتحقق ما بنشده الجميع 
من وحده الفكر الديني . الا أن هذه الدراساتلم تحد من بعده من بتعهدها بالبحث والتسيط 
والتفسير . وذلك لان محاولة داراشيكوه ق‌الجمع بين عرى الاسلام والهندوكية على أساس 
علمي لم تظهر فى الناخ السياسي المناسب وبعدفوات الاوان . وسرعان ما تصدت لها الحركة 
الفقهية التي تحرص على عرض الاسلام فى صورته البسيطة الخالية من التعقيد والبريئة 
من الشوائب الدخيلة من الهندوكية وغيرها من‌الدیانات » واندلع صراع عنيف بين داراشيكوه 
واخيه اورنجزیب على تولي عرش المفول . ولكناستطاع اورتجزيب ان بحصل على فتوی فقهية 
من علماء الشريعة الاسلامية تنص على أن كتابمحمع البحرين بحض على افساد العقيدة 
الاسلامية » وبذلك ابيح دم داراشيكوه على انه‌کافر وزنديق .. 


© © © 


( ب ) آورنجزیب : نولى ابو المظفر محبی‌الدین أورنجزيب حكم الهند حوالي نصف قرن 
من الزمان ٠١‏ ظل خلاله مؤمنا بأن الشريع ةالاسلاميةالصحيحة هي التي بنبفي أن نسود. . 
معتعدا بان جميع المحاولات التي بذلت للتو فیق‌بین المسلمين والهنادكة قد عملت على افساد 
العقيدة الاسلامية السايمة .. وادت الىانحرافات تعوق وحدة الامة الهندية .. وانتهت 
بظهور قوميات ديئية جديدة تطالب بالحريةوالاستقلال وترفض الدخول تحت لواء الدولة 
المفولية . . 

فلا نعجب اذا ما رای أورنجزيب فى سياسةالتسامح الديني نوعا من التراخي يفقد الدولة 
الاسلامية الهابة والنفوذ .. ونظر الى الدينالالهي على انه نوع من التضحية بالشريعة 
الاسلامية من أجل الوصول الى هدف مشكوكفى تحقيقة وهو الوحدة الهندية .. ولذلك اتبم 
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هن الهندوكة 0-0 الى الأ سلام 


ورنحز سب سياسة مضادة لسياسة اکبر ., فأثار بحروبه الرعب بين صفوف الراجبوت 
والارانها والسائنامیین فى موار والجات فىماتهورا مسطه۸2 والسیخ ف البنجاب والشیعه 
فى الدکن ۲۷) وناهض الهندوكية والهنادكة ..فلم بتورع عن هدم العابد وتحطیم اصنامها اذا 
ما احتمی بها الثوار الذین لا بنجو منهم الا من‌بدخل الاسلام او بدفع الجزية .. وأنزل برجال 
الدن من البراهمة اشد العقاب عندما عارضواضريية الجزية .. ونحى من كان منهم فى مناصب 
الدولة الهامة حتى بتخلص من نفوذهم. الدبني. . وقلل من عدد الهندوك فى الدواوين » وأبعدهم 
عن المناصب الكبرى لعدم ثقته بهم وتأكده منعدم ولائهم للحكم المفولي لكثرة ما يشيعونه من 
فتن بين رجال الحاشية وبث الكراهية بين أهلالسنة والشيعة .. كما أبعد مدعي الالوهية من 
البلاد ..وحال دون قدوم دعاة الشيعة وغیرهم من الصوفية الذين بنحون منحی الفلسفات 
الهندوكية من دخول إراضيه .. وأوقف وزن‌الحکام بالذهپ والجواهر بحجة التصدق بها 
على الفقراء .. والفی التقویم الالهي الذي اعلنهأكبر عام 2۱۵۸۲ وهو یبدا بیوم تولية الحاکم 
العرش » وبتمشى فى الوقت نفسه مع تقالیدالهندوك واستبدله بالتقويم الهجري .. وتخلی 
عن عادة السجود للسلطان عند مثول احد بن بديه . وقصر التحية على السلام بالید ۰ ۷۲) 


ولقد اعشير اورنحزب التجربة الإاسلاميةفى عهود الخلفاء الراشدين على أنها النموذج 
الامثل الذي يحب أن بحتذى .. ولذلك عاق يكل من سب الخلفاء الرأشدين .. ويرتد عن 
الاسلام .. وبحتفل بشهر محرم .. واهتمبانشاء مدارس كثيرة لنشر الوعي السني ° 
وزودها بهيئة من المدرسين الذين ستقنون فهم‌تعاليم الاسلام الصحيحة » كما أمر بتعمير 
الساجد وترميم الخرب منها وبناء الجديد ,وآمدها بنخبة مختارة من الائمة والوعاظ الذين 
بحیدون شرح مبادیء الاسلام السليمة وأركانهالحفة وفرائضه واحكامه وحدوده فىأنقى صورة 
خالية من البدع » وحث علماء السنة على عقدحلقات للدرس فى الساجد لناقشة التعالیم 
لاسلامية الحقيقية أمام حشود الجماهیر ..کما حرص اورنجزیب كذلك على ان پلتزم الجمیع 
بأوامر الاسلام ونواهیه التزاما فعلیا » وتمسك‌بضرورة تطبیق شریعته على حياة المسلمين 
الخاصة والعامة ۰ فحرم الخمر والیسر تحریمامطلتا » وتشدد فى تنفیذ عقوبة كل منها » قم 
حارب الزنا .. وخیر الغانيات بين الزواج‌والحیاه العفيفة وبين النفي خارج البلاد .. 
وارسل محتسبیه لراقبة سلوك الناس فى کل‌مکان » ونظم ضريبة الزكاة على السلمین واهتم 
بجباشها خصوصا فى اوقات التحط والجامات‌لینفق‌منها على ضحابا الفقر والعوز والجوع... 


در سس سس ست 


Sarkar, Sir Jadunath : History of Aurangzeb : Calcutta, 1912-1924, (¥۲ ( 
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عالم الفكر ‏ الجن السادس ‏ العدد الثاتی 


عند حد الدعوة الى تنقية تعاليم الاسلام مماادخل عليها .. أو بكتفي بازالة آثار السدع 
عن المجتمع الاسلامي .. أنما اهتم كذلك بوضممولفات تجتهد فى عرض التعاليم الاسلامية فى 
ضوء مذاهب السنة .. ساعده على ذلك اطلاعواسع وثقافة شاملة فحرر کتاباً فى الحديث 
الشريف جمع فيه أربعين حديثا حرحها باللفةالابرانية .. كما حث علماء السنه على وضع 
كتب ممائلة لتكون سندآ للمسلمین فى تفهم اصول‌دنهم .. وأمر بتدوين الاحكام الشرعية التي 
صدرت عن أئمة الفقه فى المذهب الحنفي وتضم الفتاوي المشهورة التي عرفت باسم « الفتاوي 
الهندبة ) ٠‏ 


ولقد جعل اورنجزیب من تصرفاتهالخاصة القدوة الحسنةالتي ينيفي أن سیر على 
منوالها الجميع .. فلقد اقتدى بحياة الخلفاءالراشدين التي نتسم بالبساطة والتقشف فى 
اللیس والأكل .. وبالتواضع الذي ستعد عنترف حياة القصور .۰ ونکسپ قوت بومه مسن 
صنع الطواقي ونسخ القرآن الكريم بخط بدهلانه لم يكن بحصل على مرتب من الدولة ۰ وأذا 
اتصف حكمه بالعنف فان حروبه الطويلة ما هيالا محاولات جادة من أجل تصفية جميع الجيوب 
غير الاسلامية » وتکوین دولة هنديبة واحنةموحدة الفكر تعتز بتعاليم الاسلام الاصيلة . 


الا ان نجاح أورنجزيت كان نجاحا مو قتاومرحلیا » لان حروبه لم تستطع أن تسیطر على 
جميع الهنود سيطرة روحية » او تخضع ارادتهمالقومية .. أو تقضي على أمانيهم الوطنية التي 
تلح فى طلب الحرية والاستقلال » هذا فضلا عنأن اورنجزيب اعتمد في تأسيس دولته على ارادنه 
الفردة . ولم ستمن حتى بأعوان من الاقارب والاصدقاء » وبذلك لم بعد جيلا من القادة 
والحكام بتولی اتمام رسالته من بعده تحت رابةالاسلام ... فما أن مات اورنجزیب حتی اخذت 
جميع التيارات الفكرية والسياسية التي كانت مختفية تحت السطح تطفو من جديد وتدخل فى 
صراعات غير واعية بحارب فيها المسلم الهندوكيوالمسلم بدون تمييز » وبحارب الهندوکي المسام 
والهندوكي بدون تفرقة » وتجتاح الهند زوبعةمن العواطف الحادة الجامحة ادت الى أضعاف 
الحكم الاسلامي وتفكك الراجبوت وانقساعالمراتها وانکماش السيخ والشيعة .. فى حين 
كانت هئاك جماعات تفد تباعا من البلاد الاوربيةعلى شواطىء الهند نجحت فى الاستقرار فى مراكز 
هنا وهناك تراقب عن كثب ما بدور في هذدالبلاد من صراع وتمزق » منتظرة فرصة 
للانقضاض دون أن يدري المسلمون والهندوك:السيخ بما تخبئه لهم الايام على أيدي هذه 
الو فود الآنية من الفرب أذ كانت خلا فاتهم, تعمیهم‌عن كل ما بهدد بلادهم ... 


© © ه 
رابعا : دعوة الفكر الهندى ۰۰ للوحدة الاجتماعية 
لقد فشل اكبر ومن بعده داراشيكوه فىوضع صيفة عقائدية توفق بين الاسلام 
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والهندوكية .. وتدعو الى وحدة دينية بأتلفحولها جميع الهنود وتحثعلى قيام وحدة وطلية 
قومية تزيل ما بين المسلمين والهندوك والسيخمن صراعات وحزازات » وتربط الجميع بميثاق 
واحد بتوجه لخدمة الله والوطن . 


الا ان هذا الفشل لم بزرع اليأس فى الفكر الهندي » ولم يقعده عن الاستمرار فى البحث عن 
وسيلة أو آخری تنقذه مما بعيش فيه من بلبلةوحيرة وقلق . وأخدذ ستعرض من جديد تطور 
الصراع الداخلي فى الهند وكيف انتهى بانهياردولة المفول . محاولا ان يستشف من الاحداث 
واللاسات والحياة الاجتماعية بعض الدواعي‌التي اعجزت الفكر الهندي عن تحقيق ضرب من 
ضروب الوحدة الدينية أو الوحدة القومية اوالوحدة الفكرية » وبدا بتسال : هل كثرة النحل 
والملل وتبان عقائدها وتعصب دعاتها هو الذی‌عاق الوحده الدينية ؟ وهل تعدد الاجناس 
واختلاف عاداتها وتقاليدها هو الذي حال دون‌الوحدة القومية ؟ وهل تردد الحكام الفول بين 
سياسة التسامح واطلاق الحريات»وبين سياسةالعنف والقهر والالزام هو الذي بدد الوحدة 
الفكرية .. ؟ 


لا شك ان الفكر الاسلامي الهندي کان‌آرهف احساسا بالاخطار التي تهدد مستقبل 
الحضارة الاسلامية فى الهند » الا ان ادراکهلهذه الاخطار لم يكن من الوضوحوالفاعلیه بحيث 
بحشعلى بذل المزيد من الجهد لرد آثارهاالسيئةعلى خياة الهنود الثقافية والاجتماعية ۰ ولكن 
دور الفكر الاسلامي الهندي لم يقف فى هذهالرحلة عند مجرد مناقشة الصحيح والدخيل 
من مبادىء الاسلام وخرج من نطاق التعصب‌والتزمت وجمود المحاكاة » وجنح الى الاحتهاد 
فى ترجیح ما تيده الادلة العقلية القومية وقبولكل ما بتمشی مع المنطق ولا يتعارض معالعدالة) 
فحال الفكر الهندى الاسلامى الى التنقيب عن الاسباب الحقيقية التى أدت الى تفكك دولةالمغول 
ونفتت المجتمع الاسلامى فى الهند تحت ض‌فط‌مایشاهد من قدوم وفود متلاحقة مع المفامرين 
الفربیین الذين نجحوا فى التمركز فى مواقع‌حصینةوتوطید سلطانهم فى قواعد عدة » وتحت وخز 
الاحساس بأن مصير الحضارة الاسلامية فىالهندمتروك بكل اللامبالاة فى مهب رياح قاصفة . وكان 
( شاه ولى الله الدلهوی) ( ۱۱۷۱۰-۱۱۱۲6 ه »۱۷۰۲ - ۱۷۲۲ م)أول من شعر باحتضارحضاره 
الاسلام فى الهند » وحمل لواء فكر اجتماعي‌جدیدتشد بعث الحياة الواقفة فى حضارة لم تحفق 
کل آهدافها بعد » فعرض نظربات احتماعية فىثنايا مختلف موّلفاته فى العلوم الاسلامیه وخاصة 
کتاب ( حجة الله البالفة » ۰ 


مذهب شاه ولى الله الاحتماعى : ا نالصراعالقائم بين الهنود لا بر جع الى الخلافات الددنية 
والحزازات السپاسية بقدر ما برجع الی‌التفاوت‌الاجتماعی بين مختلف طبقات الجتمع الهندی › 
والى النظم التى ترتضى انعدام العدالة الاحتماعيةبين أفراد شعب دولة واحدة , 
۱ 
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مالم الفکر ب المجلد السادس - العدد الثائی 


ذلك أن ما تعر ضت له دوله الغول من نفکكت‌وتناحر وانهیار وندهور برجم آولا وقبل كل شىء 
الى غياب العدالة الاجتماعية » وسيادة الظلم الاجتماعی » والخرج الوحید لتجدید حيوية "دولة 
الفول والشعب الاسلامی فى الهند هو العمل علىتحقيق العدالة الاجتماهية » وازالة النظم التی 
تسمح بالتفرقة والظلم على آساس ان العسدالةالاجتمامية تهییء الظروف الناسبة للسسلوك 
السوی الذی بتمسك بالثل الفاضلة والاخلاق‌القويمة والقوامد الدبئية السليمة والتصر فات 
الانسانية الطيبة » وتدعو الى نكوين محتممات متقاربة فى ظروف العيشة والستوی الاحتماعی» 
تتجاوب فيما بينها دون عقد أو حساسيات ؛ونتماون تلقائيا دون ضغط أو الزام » وتترابط 
دون ارهاق أو استسداد » ونتداخل بلا حزازات‌او كراهية ... ولقد كانت ازالة الفوارق 
الاجتماعية وتحقيق الساواة الاقتصادية من اهم‌منجزات الرسالة المحمدية . لقد كان المجتمع فى 
دولتی الروم والفرس يعاني من فوارق احتماعيةواسعة بين الحكام والطبقات العليا » وبين عامة 
الشعب مماأدى فى خر الامر الى سفقوطالدولتی‌هند أول ضربات للمسلمين الذين كانت تسودهم 
العدالة الاجتماعية » ولا بختلف حال دولة المفولعن حال دولتى الروم والفرس ف الاضی . ۰ فانها 
لا تعانى فقط من الفوارق الاحتماعية بل أن فيهاكذلك فئات عاطلة لانؤدى خدمات للشضعب > 
ونعيش عالة على الطبقات العاملة مثل رجا الحاشية والأمراء والقادة والزهاد والصو فبة 
والشعراء » وهي لاتکف عن الالحاح فى طلبالمريدمن المكافآت الجزية دون أن تقدم ای انتاج يفيد 
الشعب والدولة . ولكى تواجه الدولة اعباء هذهالعطابا المترايدة تلجأ الى الضراثب التى نرهق 
عامة الهنود » ومن يعجز عن سداد هذه الضر ببةیصیع فى نظر الدولة متمردا ثائرا ستحق أشد 
العقاب . وهكذا ترهق آفلیه ثربة مترفة أغلبيةمعدمة بائسة بالضرائب » مما بو كد افتقارالمجتمع 
الفولی الى العدالة الاجتماعية » وبدل علىضعف الاحساس العام بالمساواة . 


وليس من شك فى أن القيم الروحية السائدةالتى تحاول التخفيف من حدة الصراع بين الاغنياء 
والفقراء ٠‏ وتجعل من الزاهد أو المتصوف الث لالاعلى للانسان الكامل لابمكن أن تساعد على 
تحقيق المساوأة والعدالة الاجتماعية . اذ كيفيمكن لالسان بهجر الحياة وبعيش فى عزلة »دون 
أن يرتبط بای التزامات اجتماعية أن بعیی أهميةالمساواة أو العدالة الاجتماعية فى تطوير الانسانية 
وتقدم المجتمع البشرى » بل أن هحرة الحیاةالی الكهوف تحول دون تعمير الارض وتؤدى الى 
انحطاط المجتمع وتمرض الجنس البشرىللمخاطر . ولاشك أن الحياة الروحية تفقد قيمتها 
الدبنية والانسانیة والحضارية بمجرد انفصالهان حاجات المجتمع » وبعدها عن مطالب الناس 
اليومية وتخليها عن المستلزمات الاقتصادية .. 


ولا ريب أن الحياة اليومية هي التی‌تکشف‌لنا عن كمون النور الالهى فى الوجود أو تخفيه 
عنا . فاذا كانت العدالة تنتشر فى المجتمع وتکفل‌للجمیم الورد الاقتصادى الذى سد الحاجات 
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من الهتدوكية ++ الى الاسلام 


الفرد - أى فرد ‏ على تحديد سلو كه الاجتماعى؛ ودساعده على حسن مزاولة مختلف أوحهالنشاط 
الانسانی » وبخاصة مزاولة الحياة الدىنيةالفاضلة . ولا جدال فى أن الضمان الاقتصادى 
ضرورى لسلامة الذهن وهدوء البال واستقر ارالثفس كما انه يدمو الى السلوك الفاضل » بيئما 
الحرمان والجوع والظلم الاجتماعى يضعف منآثر التعاليم الدينية والقيم الخلقية ويدفع الى 
الانحراف واللامبالاة » ولذلك لانمکن أن يكونهناك سلوك فاضل بساعد على الكشف عن النور 
الالهی فى مجتمم تنتفی فيه العدالة الاجتماعية .ولکن اذا ما تحققت العدالة الاجتماعية وساد 
الضمان الاقتصادى ۰.وتساوی الجميعاجتماعياواقتصاديا » وراعى الكل » حكاما ومحكومين ؛ 
العدالة فى شتى التصر فات الخاصة والعامةبحيث”كون العدالة اساسا للسلوك والعاملة بين الافراد 
والعائلات » وأساسا للعلاقات فى القربة والدشةوالدولة فلابد أن تعم الحرية والنظام والوفاق 
والتعاون فى المجتمع » وتقوم الحياة العائلية من حسين العششرة والعواطف الطيبة والئوایا الشريفة 
وشل الافراد على اداء الواجب نحو القريةوالمدينة والدولة بكل صدق واخلاص وعزم . 
ولا بشعر أحد بأن هناك مابدعوه الى أن بفرطفى شىء من اوامر الله ونواهیه .. فيسهل هليه 
الكشف عن النور الالهى فى أى تصرف من تصر فانه‌نم يمي كيف ينتشر هذا الئور السرمدى فى 
الوجود كله .. وبذلك بنتشر الخير والفضيلةوالسلام والتقوى فى كل مكان فى الاسرة .. فى 
القرية . . فى المدبئة . . وفى كل الدولة . .وتتماسك جميع القوی وتتجه دائما نحو الرقي 
والتقدم والكمال ۰ (۷4) 


ولكن كيف بمکن أن نقیم الحتمم الذی‌تعمه المساواة وترنکز نظمه على العداله » و سعی 
لتحقيق التقدم والکمال ؟ ان الانسان من حیث‌هو انسان اجتماعی بطبعه ولايستطيع الحياة 
بمفرده . ولذا فهو بحتاج لعون الفير ليس حاجاته الفطرية من ماکل وملیس ومسکن وجنس 
۰ وان عتمد ف سبیل ذلك على غيره من الناس‌والحیوان والبات والجماد .. وعلی هذاالاساس 
بدا تکوین محتمعات تضم جماعة من النابرق الجبال . . أو فى الفاباث أو فى السهول »واخد 
كل مجتمع بتشكل حسب ظروف بيئته ويضعمن النظم اسلوك الافراد ما تسمح به امكانيات 
هذه البيئة اوتلك» ولذلك اختلفت نظم المجتمعاتمن بيئة الى أخرى ۰ فبینما يعيش الافراد حياة 
أقرب الى البربرية فى الجبال والغابات والسهولوالوديان » يعيش أفراد آخرون فى درجات عالية 
من التحضر فى المدن المتقدمة . وقد بجمد سکان‌الفابات والجبال على ما هم عليه من بدائية »و قد 
بتعثر سكان الوديان والسهول فى طريق التمدن )فى حين يزداد سكان المدن تحضرا ورقيا . ولذلك 
قد بوجد فى عصر واحد وفى نطاق امة واحدةمجتمعات بربریة ومجتمعات وسط ومجتمعات 
متحضرة . الا أن الانسان فى جميع العصور قادرعلى أن بتدرج فى مراحل التطور والتقدم »وينتقل 
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مالم الفكر ب الچند السادس - العدد الثانی 


من المرحلة البدائية حتی بصل الى الدنية بعد آن‌یمر بمراحل وسط سماها شاه ولی الله مراحل 
الارتقاء » وهی الراحل التی بعتمد فیها الانسان‌علی غيره من الانسان والحیوان والادواث لتحفیق 
رقیه » على أن يتم نوع من التناسق والتنظیسم‌بین سلوله الافراد حتی يؤدى کل فرد واجبه 
فى مجاله الخاص دون أن بمس مصالم الاخرین, واذا انحرف فرد من الافراد وخرج على اراده 
الحماعة التى هی ارادة الله التى لاتنشد غیرالکمال » فان ارادة الجماعة قادرة على أن تقضی 
عليه وعلى كل من بعترض صالح المجتمع اویحول‌دون تحقيق ماينشده المجتمع من كمال + بل أن 
ارادة الجمامة هي التى توحى للعقول بأن تفوءعلى کشف الحقائق واختراع الوسائل التى 
تساعدها على الوصول الى هذا الكمال . 


ولذلك فان مختلف المجتمعات فى تطسورمستمر » تسعى للرقى من مرحلة الى أخرى . 
وقد نتفاوت سرعة تقدم الجتمعات بسبب الظلم والعبودية والعوز » مما يؤدى الى ظهورمجتمعات 
متخلفة المستوى الحضارى ومتفاوتة فى درج ةالرقى والتقدم فى عصر محدد أو تحت حكم معين» 
الا أن عدم تجانس المجتمعات وتباين مستوياتهاالحضارية بعد السبب الرئيسي لكل ما تعانيه 
دولة المفول من تفکك وتنافس وصراع. وأنالعملعلى تأسيس مجتمم واحد متجانس يضم كل 
الهند هو الاصل الذى نقذ دولة المفول من‌الانهیار والسقوط .. )١١(‏ 


وكا نظر شاه ولى الله فى الجتمعات التىتضمها دولة المفول وجد أنها تنحصر ف ادبع 
مجتمعات رئيسية تختلف ف النظم الاجتماعيةوالستوى الحضارى وهی : 


أما عن مجتمع الغابة فانه أقرب الى محتمعالحيوان منه الى مجتمع الانسان .. تقل فيه 
الالترامات الاجتماعية » وتقتصر العلاقات بينالناس على تحقيق مطالب الاکل والشرب‌والزواج 
وانجاب الاطفال واعالتهم ۰ فتم تكوين الاسرة . .الكيان الاول الثابت لای مجتمع . الا أن تعاون 
الاسر وقف عند حدود تخزین الحبوب وال‌اءوصنم الادوات اللازمة للصید والزراعة والطهی 
ويشرف على عملیات التخزین والصناعة فردقوی طموح تولی الزعامة » كما أن التضاطب 
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بلفة واحدة ‏ هي وسيلتهم فى التعامل اليومىوفى التعبير عن المشاعر وخلجات القلوب - بوثق 
الروابط بينهم, . 


فى حين أن المجتمع الریفی‌تزداد فیه‌الر وابطالاحتماعیه وتكثر الالترامات وتفوى النزعات 
التعاونية التى تنظم العلاقات بين السكان الذينيعيشون فى الوديان والسهول وبتشاركون فى 
فلاحة الارض وحفر الآبار والقنوات وبناءالسدودواستئئاس الحيوان وجمع الحبوب والثمار 
وتبادل السلع ؛ هذا علاوة على الروابط الاسريةالتى تنظم العلاقات بين الرجل والمرأة والابناء . 
فبينما بعمل الرجل فى الحقل لاعالة الاسرةتشر ف‌الام على جميع الاعمال المنزلية من نظافة وطهي 
وتربية اطفال» وينسق كلهذه الاعمال والروابطنظم من التقاليد والعادات تحت اشراف زعيم 
عليه أن بهییء العمل الناسب لكل فرد - حسب قدرانه وخبراته لتلبية احتياجاث أسرته ومطالب 
الجتمع - فى مجالات الزراعة والصناعةوالتعدينوصيد الاسماك ٠‏ ومن اولی واجبات الزعيم 
الاهتمام بزيادة رقعة الارض الصالحة للزراعة »بازالة الاحراش وتجفيف الممستنقعات وتوزيع 
العائد حسب احتياجات كل اسرة دون أنتتمتع فة قليلة باغلبية الدخل وتعيش فى بذخ ورفاهية 
بینما تعيش الغالبية فى موز وفاقة . كما أن علی‌هذا الزعيم أن يعمل من اجل القضاء على مظاهر 
الفقر بحيث لا بنشغل الناس كلية بالطالب المادبةالتى تلهي عن الحياة الدينية») وتضعف من‌النوازع 
الروحية » وتفسد الشخصية الانسانية . 


ولعل مجتمع المديلة هو آخر ما توص_لاليه التطور الانسانی .. اذ هو مجتمع متقدم 
شوم على نظم ثابتة تحکم الروابط الاحتماعيةبينالأسر والقبائل » وتحدد العلاقات بين مختلف 
الهیثات والاحهزة الحاکمة على أساس من الدين والعادات والتقالید والعر ف والاخلاق العامة. . 
تضع على راس الدبنة أو الولابة الحاکم أو اللك‌الذی بشر ف على جهاز حکومی يديره آفراد أكفاء 
أوفياء بختارهم من مختلف العائلات والقبائلحسب قدرانهم وخبراتهم » وبتولون مهام الدفاع 
والامن والضرائب والخدمة العامة وخدمة الملك.الا أن هناك كثيرا من العوامل التی تدعو الىتفكك 
المديئة أو انهيار الولاية : ب مثل منح الزهادوالشعراء والامراء هم وعائلاتهم أموالا من الخزائن 
العامة دون مقابل من العمل الجاد النافع » وترلدقيادة الجيوش فى أبدى المتعصبين والمتآمرين غير 
الاكفاء الذين بثيرون حروبا تسفك الدماء بدونضرورة أو مبرر سوى الحقد وحب الانتقام . 
والاهمال فى استصلاح الاراضى الزراعية والاغفالعن تخزین الحبوبالكافية لواجهة مجاعاتالقحط 
والجدب واخطار الآفاق والفیضانات»ثم التراخيف تنقية العقائدمن الخرافات والسحر والاساطير. 


الا أن العثاية بتنظیم الحياة الديئية يساعدعلى تحفيق نوع من التوافق الذى يبعث على 

وحدة العمل وتجانس الفكر فى المديئة او الولايةعلى آساس أن الدين مظهر من مظاهر التقسدم 

الذى بضع الحدود السليمة الفاضلة لتصرفاتالافراد حنى لايكون هناك اتحراف أو افراط 
۱16 





ار 


.سح 





پت ik‏ 
E‏ 
1 7 الل لان 


41 


عالم الفكر , المجند السادس ‏ العدد الثائی 


ومتبر (١‏ مجتمع الدولة ) آر تیالجتمعات‌جمیما وهدف تطورها الآخير ٠.‏ وهو ينجم عن 
تطور مجموعة من المدن بضواحيها » أو ترابطهدةولابيات تضم كل مئها عددا من المدن © أو توافق 
حفنة من الدوبلات قد تحمع بين ولابات عديدة .الا أن تحقیق محتمع الدولة قف فى سنیله اختلا ف 
ظروف البيئة فى كل مدينة » أو تفابرالستوبات‌الاجتمامية فى کل ولاية او دويلة ۰ اذ يندن أن 
تكون دوبلات كثيرة فى فترة زمنية معيئة علی‌مستوی اجتماعى متشابه حتی‌بتم تا لفهاوترابطها 
وتوانقها دون معو قات فى مرحلة احتماعية واحدةشاملة .. فى ظل نظم محتمع واحد متجانس .. 
الا اذا توافرت شروط أهمها ٠‏ 


س خضوع جمیع‌الدن والولابات والدويلاتالنظام حكم واحد . 
ب تسساوبها فى المستوى الحضارى والثقاق 
ب تخاطيها لفة واحدة . 
ولذلك اذا ما حدث أن آحسرت مجموعة من‌الولابات » غير متساوبة فى المراحل الاجتماعية 
على الاندماج بالقوة فى دولة واحدة فانه يستلرماتباع التالى : 
(۱ ) مراعاة نظم الغابة وتقاليدها واحترامالنظام القبلى فى الريف . عند محاولة تحويل 
1 مجتمع الغابة الاسرى الى مجتمع الريف القبلىاو تحویل مجتمع الريف الى مجتمع المدينة 


الحضرى حتى بمکن الاستعانة بالنسق العائلىوالنسق القبلى والنسق الحضرى ف تطوبر مجتمع 
الفابة أو مجتممع الريف أو مجتمم المد ننة ۰ 
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( ب ) توعية عامة الجماهیر بحفائق‌التفاوتفی الستویات الاجتماعية وتئویرها بامكانيةارتقاء 
النظم الاحتماعية من مر حلة الى آخری 4 لانالحهل بهده الحقائق تعوق الا تتفال من مسنئو ی 
اجتماعى الى مستوى أرقى منه » بل ويجمد آی‌وضع اجتماعی على ما هو عليه من تخلف ٠‏ 


واذا أربد لمجتمع الدولة آن سستمر ویقی‌علی تماسكه ووحدته فيجب أن بتولاه خليفة کف 
بختار من بين صفوة المثقفين من القادة والحکام قبل أن يبايعه عامة الناس . وحيث ان الخليفة 
نمثل رسول الله فيحق له أن تصرف على آنه‌رسول الله ويرعى الشكون الديئية والامسور 
الدنيوية على حد سواء فى مجتمع الدولة » على ان يكون قادرا على مواجهة شتى الطروف 
واللایسات التي تنشاً عن اندماجح محتمعصاتمتنوعة فى دولة واحدة » وعلى تم استعداد لاداء 
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من الهندوثية هوه ألى الاسلام 


واجباته فى السلم وف الحرب . لا يتوخى ف السلم سوى العدالة فلا بنحاز أو بتعصب حتى تشم 
احکامه بالئزاهة . شدر المخلصين الاوفياء ولايؤذى أحدا بالقول أو بالفعل حتى بدعو لهالناس 
بطول العمر .. ولا تردد فى تنفیذ قراراته التىتحفظ حقوق عامة الناس .. كما تصرف فى 
الحرب بسرعة وحزم وحسم فى مواجهة الثورات‌والفتن والتمرد مع مراعاة الحكمة والحق فىنفس 
الوقت. فلا بندفع وراء شهوات الحقدوالكراهية‌أو يستسام لنوازع الانتقام واخذ الثار . ٠.‏ وبحق 
للخليفة ومن يعاونه من الوزراء الحصول علىرواتب من خزيئة الدولة تكفى حاجاتهم نظير 
مابقدمونه من خدمات ۰. الا أنه لابحق لهم الانفاقعن سخاء وبذخ على حساب عامة الناس ... 


آما اذا تولى خليفة الحكم بالقوة فيجب أنبعطى فرصة حتی ستحقق الناس من قدراته 


لاشك ان اهتمامات شاه ولي الله بتحلیل‌الجتمعات الهندية تاثرت بالكتابات السلسكريتية 
عن النظم الهندوكية الدينية والاقنصاديةوالسياسية والاجتماعية التي تعرض لها کناب 
( قوانين مانو ) كما اخذت عن دراسات ابن خلدونف نظم العمران+ وحاولت انتوفق بی‌الدراسات 
الهندوكية والدراسات الاسلامية فى السياسةوالمجتمع » وتوصل الى نظرة موضوعيةاحتماعية 
رات ان سيب المتاعب التى تعانيها الشسعوب‌الهندية ترجع الى أن الهند تفتقر الى حكومة 
موحدة تسودها العدالة الاجتماعية وتسعىلتكوين نوع من التجانس بين مجتمعات الفابة 
والريف والمديئة حنی يمكن أن يقوم مجتمعالدولةالذى تذوب فيه الفوارق بين مختلف المجتمعات» 
ويتحقق التوافق والتناسق بين جميع النظ‌والنقالید الهندبة » مما بهبیء كل الظروف لان 
تسیر بالهند نحو الوحدة الفكرية والوحد:الحضاربة.»وبالنالی تختفی شتی مظاهرالصراع 
الذی بحطم فى كيان دولة الفول ٠‏ 

ولکن نظریات شاه ولي الله جاءت بعد ان‌فات الاوان ۰ وبعد آن استبدت الحزازات‌آلدينية 
والتنافس على السلطة ۰۰ والطمع فى جم عالثروات وزاد الثزاع العنصری بين السلالات من 
مغول وبیرانین وعرب وآنراك وافغان بالحیاهالهندية وانتشر فيها الفساد والجشع والحقد 
والکراهية وحبب الاننقام حنى انسعت شقةالخلافات بين مختلف فئات الشعب الهندى و حقق 
نفوذ السلطات الحاكمة وعمت الفوضی فى كلمكانولذلك لم بجد شاه ولى الله من يسمعه بآذان 
صاغية وقلوب واعية وعقول متفتحة » وذهبت‌تعالیمه الاجتماعية ادراج الرياح » ولم يجد من 
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عالم الفکر - المجلد السادس - العدد الثانی 


ینهمه من آهل عصره الا فته ضنیله من النقفن‌الذین لا حول لهم ولا قوة » فناهت دعوتهم لارائه 
فى غياهب الانهبار الشامل الذی لم بخول‌لسلطان‌مفولی فرصة لیتفهم هذه النظریات الاجتماعية 
ویحنضنها ویحاول أن يضعها موضع التنفيذ .وبذلك ضاعت آخر فرصة لتحقیسق نوع من 
التجانس فى الجتمع الهشدی > بينما تطلم‌ات‌الفغامرین الاورویین الذين آخنوا بندفقون على 
الهند نكسب من وراء النازعات فى الساحات‌الهندية » تفریها خيرات الهنود لتحقیق مارب 
استعمارية ٠‏ ووقعت الهند فريسة سهلة ق‌برائن‌احتلال شرس ۰ وهو موضوع بستحق دراسة 
مستفیضه تعرض دور الفکر الهندى فى مواجهة‌الفزو الحضاری للهند من الفرب ۰ 
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5 ننشأة اسک الاسلای ف بواک< 
۱ ( الكلامة) 


۱ : عرض لآراء القدماء والمحدثين ق‌الدلول‎ © ١ 


قول آبو ريده ( كان النظر فى الدين باحكامه وعقائده يسمى فقها » ثم خصت 
الاعتقاديات باسم الفقه الاكبر » وخصت ااعمليات باسم الفقه » وسميت مباحث الاعتقاديات بعلم 
التوحيد أو الصفات - تسمية للبحث باشر ف‌آجزاله - أو علم الكلام » لان أشهر مسألة قام 
حولها الخلاف هي مسألة كلام الله » أو لانهبورث قدرة على الكلام فى الشرعيات کالنطق فى 
الفلسفيات » أو لانه كثر فيه الكلام مع المخالفينما لم بكثر في غيره » ولانه بقوة ادلته كانه صار 
هو الكلام دون ما عداه كما شال فى الاقوی من ‌الكلامين ؛ هذا هو الكلام ( .. والنطق والكلام 











د الدکنور حسام محيي الدين الالوسي استاذ بجامصابفداد ومعار حاليا لجامعة الکوبث قسم الفلسفة والاجتماع . 





( ۱) عبد الرزاق الاهليجى : شوارق الالهام فى شرحنجريد الكلام , طهران , بلا تأريخ , ص 4 - عن آبى ريده 
الطبعة الرابعة ٠‏ 
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مالم القکر - المجلد السادس - العدد الثانی 


مترادفان ۰ وشول الشهرستاني أن لفط الکلام أصبح أصطلاحا فنيا ف عيد المأمون + و کثم | 
ما نصادف لفظ کلام بمعنی ناظر أو جادل » (۲), 


وشرل دی بور )١‏ كانت الاقوال التي تصاغ کتابه أو شفاها على نمط منطقي أو جدلي 
تسمی عند العرب فى الحملة »> وخصو صا ف معالحة مسائل الاعتقاداتث » ( کلاما) وكان 
اصحاب هذه الاقوال سمون متکلمین . وقسه‌انتقل اللفظ » لفظ الکلام » من استمماله للدلالة 
على مقالة منفردة الى استعماله على جملةمذاهب التکلمن » وعلی ما متسر اصولا لها 
ومقدمات ( فکان دی بور بری أن اللفظ انتقل‌من استعماله للدلالة على القول بخلق القرآن 
الى استعماله على السائل الختلفة التي تكلم فیها التکلمون ) . 


ونضیف دی بور : أن لفظ التکلمین طلق‌علی الذين بخالفون المتز له وتعون اهل‌السنة, 
المأمون شمل جميع النا قشات تم صار دوره‌دفاصا عن العقائد السئية 9) ۰ 


وبهذا المعنى يفهم كارادى فو الستشرق‌الفرنسي معنى علم الكلام وعلى أى شيء بطلق 
فيقول : )٥(‏ « أن العلماء الذين انقطعوا لعلماللاهوت ... فى القرن الرابع من الهحرة دعوا 
متكلمين » ودعى هذا العلم بالكلام » ومع ذلك فانهاتين الكلمتين سابقتان لتكوين علم الكلام الاتظطرى 
٠٠‏ وف الأساس كانت لفظة المتكلمين تعني : ( من يتكلمون ويتجادلون ) » وكلمة الكلام من اسم 
الفاعل ‏ المتكلم ای ( من يتحدث ) ومن الواض‌انه لا يمكن أن يسلم مع شملدزر 60 الذى بری 
وجوب الانطلاق من كلمة الكلام : ضمن معناهالمادى فيعين هذا العنی ( كلام الله ) ويفسر 
اسم الفاعل ( بمن يعنى بكلام الله ) - فکلآدیب‌آو عالم مسلم يعنى بكلام الله > والتکلمون عثنوا 
بأمر آخر متواصل . ( بربد كارادى قو أن علم الكلام لايمكن أن يشتق من الكلام فى «كلام الله » 
فقط لان المتكلمين بحثوا أمورا أخرى فهو سردرای شملدزر هذا » . وعند كارادى .فو اننا آذا 
فهمنا الكلام بمعنى المناقشة والحجاج والجدل‌العقلي كان الاسم ينطبق علىالمعترلة وعلىسواهم 
من المتكلمين » وهذا الرای قد سبق أن ذکرناه‌عند رینان ودی بور آنضا . 


ونفس الرآی نحده عند جولد تسيهر (۷»حیث بقول : « في أول الامر كان اسم «التکلمون» 





(۲ ) ابو ريده : فى حاشية ( ۱ ) على ص ٩۵‏ من‌ترجمته لکتاب دى بور : تاريخ الفلسفة فى الاسلام . الفاهرة 
۷ . ويستند على جملة مصادر > ونحن سناتى عليهافيما بعد , 1 ۱ > 


( ۲) دی بور - السابق ا ص ٩۵‏ فيما بعد , 

( ؟ ) دینان : ابن رشد والرشدية . ترجمة عادل‌زمیتر . القاهرة ۱۹۵۷ . ص ۱۳۰ + 

e (‏ ) كارادى فو فو : الفزالى ٠‏ ترجمة عادل زعیتر , القاهرة ۷ + 

( ۲ ) شملدزر : رسالة ق المذاهب الفلسفية عندالعرب ۰ ۱۸۲ ص ۱۳۹ › عن کتاب کارادی فو السابق . 
( ۷ ) چولدزیهر : العقيدة والشريعة فى الاسلام ,ترجمةمحمد بوسف موسی وآخرین , القاهرة » ۱۹۰٩‏ ص ۱,۰ , 
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نشأة الفكر الاسلامى فى بواكيره « الكلامية » 


ندل على من بجعل من مسألة مختلف فيها مىمسائل الاعتقاد أو العقيدة موضوع برهنة 
جدلية » مجتلبا براهين نظرية لسند القضيةالتى بعرضها » . ويستطرد جولد تسیهر فيقول : 


ان كلمة « المتكلمين » ترجع فى الاصل اذاالى المسألة الخاصة التي کون عليها التدريب 
على النفكير النظرى اللاهوتي يبد › فيقال مثلا هذامن المتكلمين فى الارجاء » أى من هؤلاء الذين 
بعالجون المسألة التي آثارها الرجنة . ويضيف قائلا : وسریعا اخد الاصطلاح بتسع ويستعمل 
للدلالة على هؤلاء الذين يعملون من القضاباالأخوذة بسبب الدين كمبادىء لا تقبل المناقشة 
موضوع پرهنة » فيتكلمون فى تلك القضایا أوالمبادىء ويعالجونها » ثم ينتهون بترکیز هذه 
البادیء فى صیغ يرون من الواجب أن تكونمقبولة حتى من الادمفة المفكرة . هذا النشاط 
الفكرى الذى وجه هذا التوجيه أخذ أسو(علم الکلام ) . ولا كان القصد من هذا العلم أن 
يستخدم للمذاهب الدينية فقد قام علىفروض ضد الفروض الارسطية » وكان فى المعلى الحق 
للكلمة فلسفة الدين » وأقدم انصاره هم الذین‌عرفوا : باسم المعترلة . ( فجولد تسیهر اذا 
بری أن علم الكلام هو الدفاع عقليا عن العقائدالدسنية واشاتها » وشسمل بذلك المعترلة 
وسواهم ) ٠.‏ 


وبعتبر تنمان التکلمین احد جزئین تطلق‌علیهما کلمة فلسفة اسلامية » وهم على حد 
تعبیره فلاسفة جدلیون آهل نظر عقلی » تقوم عقائدهم على الاصول الدينية الواردة فى القرآن» 





و المقصود باللاهوت الاسلامى : هنا ( مسلم ثيولوجى ۲060102 ) معئى محدد اصطلح عليه قيما بعد اسم 
علم الكلام . والذى فرض علينا هذا انتحدید هو أللانتعامل مع فترة زمنية محددة هي الفترة الاولى منذ ظهسور 
الاسلام الى اواخر العصر الأموى » فهذه هي فترة النشاة ,وف هذه الفترة كانت الباحث اللاهونية جزءا من وظيفة 
رجل الدين » جزءا من الفقه » وعلى وجه التحديد تختص بجانب الاعتقادات من الدين © بالاضافة الى أن طبيصة 
امشاكل السياسية منذ وفاة الرسول فما بعد كانت ذات‌بطانة دينية وسياسية فى آن واحد » وهكذا ظهرت الفرق 
الاسلامية وتطورت أو تطور بعضها فيما بعد بحيث أصبحتتمالج مسائل فكرية لاهوتية وربما فلسفية فى وقت مناخر , 


كذلك فان مبررات هذا المعنى المحدد هو آن اللاهوت عفلئة للمسائمات الديلية وهو فى رابى اضبیق معنى من كلمة 
ميتافيزيقا 1۷۵]21/5[0 »2 وان كان الباحث يجدصفات مشتركة بيلهما » وبالتالى فان المباحث الكلاميةاقرب 
ماتكون الى طبيعة الدين » ای دين » من الباحثالفلسفيةالاخرى » حثى وان كانت ذات طبيعة لاهوتية أو اتجاه 
روحى واضح . وليس ادل على ذلك من مقارنة مسائل علوالكلام بمسائل الفلسفة الاسلامية » أو بشكل أكثر وضوحا 
مقارنة کناب مثل « أصول الدين » للبفدادی بكثاب «النجاة)لابن سيئاء , 

ان كلمة لاهوت سواء فهمناها باللفة العربية او ايةلفة أوروبية تنطبق على كلمة ( كلام )) انطباقا تاما » حیث 
الشکد الرئيسية فى كليهما هي الله وصفاته وصلتهبالطيمةدبنا » بشكل ينبني على مقدمات ديئية يستخدم لبيانها 
ار الدفاع عنها نوع من الحجة العفلية أو الحسية »© اكثرمما ينطق على مباحث فلاسفة الاسلام فيما بعد » ولذلك 
فمن الناحية الثاريخية ومن ناحية المفهوم بعتبر علم الكلامواللاهوت الكلامى هو البوابة للفكر اللاهوتى والفلسسفى 
الاسلاميين عموما , 

ومعنی مانئوله هنا هو اننا ونحن نبحث عن النشاةالاولی للاهوت الاسلامى نجد أنقسنا ليس أمام مبساحث 
فلسفية بحتة » بل أهام لاهوت دینی » امام الساحث‌الكلامية » وآرام الفرق » دهي محاولات فكرية فى حقل 
اعلقادات ذات آشکال مختلفة قام بها رجال دين ورعون‌لفهم القرآن وايضا للدفاع عنه فيما بعد ب 


۱۱ 



































۷ 


مالم الفکر - المجلد السادس - العدد الثانی 


ثم بحاولون أن ينوا مبدأ العالم على وجه فلسفي » ومنهم طائفة الاشعرية وهم 


ويقول خليل الجر بما معناه ازعلم الكلام بمفهومه الواسع یشمل ( كل من يسستعمل 
العقل للدفاع عن العقيدة ) وبذلك یختلفااتکلمون عن الحنابلة جماعة الامام أحمد بن حثبل 
- التمسکین بعقيدة السلف » والتصوفة الذين,بنون معرفتهم على الاختيار الداخلی» والفلاسفة 
الذين تسئوا مبادیء الفلسفة اليونانية » والشديعةالتعليمية ( الباطنية ) الذين بعتبرون أن الاساس 
الأول للمعرفة ليس فى العمل ولا فى النقل بل ف تعليم الامام المعصوم . . , وأثنا اذا فهمنا علم الكلام 
أنه الد فاع عن مذاهپ السلف بالححج الفقلیة كما بعر فه ابن خلدون » ( وسيأتي تعريفة ) فان 
علم الكلام سيكون مقتصرا على الأشاعرة وبكون‌الاشعرى هو مؤسس علم الكلام . وفى رای الجر 
اننا لا تحد فى التصوص القديمة ذکرا لعلم قائم بذاته بطلق عليه اسم علم الكلام + والكلام 
لغة هو اللفظ المركب الدال علی معنی بالوضعوالاصطلاح لا بالطبع » وأول استعمال لهده 
اللفظة بغر معناها اللفوى الصرف كان للدلالةعلى صفة من صفات الله » هى صفة النطق » 
وقد جاء القرآن على ذكر كلام الله فى صورةالفتح والتوية () , 


وكانت لفظه الفقه ( أى الفهم والتعمق فيالدين ) تشمل فى بدم الاسر النواحي النظر سة 
من العقيدة والشريعة » وكان يقصد بها أعمالالعقل » وتقابلها لفظة العلم التي كانت تشمل 
الناحية التقليدية » آی معر فه القرآن والحديث»وترادف كلمة الرواية > ثم أصبح الفقه مختصا 
بالاحكام الشرعية والعملية » وأصبح الکلام مختصا بالیاحثالنظر بة اللاهوتية » مثل السحث 
ق ذاث الله و صفاته والمندا والمعاد 00 الح ٠‏ وما أن خلمل الجر ناخ بتعر نف أبن خلدون 
فانه نقصر لفظة ( المتكلمين ) على حصو م العتز لمن الاشاعرة وأصحاب أاحديث (0) . 


ناتی الآن على أحسن ما کتب حدیثا عن الو ضوع في کتاب ( تمهیه لناریخ الفلسفة 
الاسلامية ) لصطفی عبد الرازق )۱١(‏ » حيث يجمع أقوال القدماء فى معنى علم الکلام و تعر یفه؛ 
و فیما بلي مختصر لقوله مع وجهة نظرنا : 

عرف الفارابي علم الکلام فقال « صناعةالکلام‌شتدر بها الانسان علىنصرة الآراء والافعال 
المحدودة التي صرح بها واضع اله وتز یف كل ما خالفها بالاقاويل ( ه ولميل الفارابي بين علم 


الكلام والفقه بأن الاول بتعلق بنصرة العقائد التي صرح بها واضع اللة » آما علم الفقه فيتعلق 
باستشاط العقائد والشرائع جميعا ۳ . 





( ۸ ) مصطفی عبد الرازق : تمهيد لتأريخ الفلسفةالاسلامية . القاهرة ۹ . الباب الاول . الفصل الاول 
كله ب حيثك يذكر آراء آخرين من الغربيين ونقدهم , 

٩ (‏ ) القرآن » الفتح 4۸ : 15 »© والتوبة ٩‏ : 5 , 

۰۱ ) حنا الفاخورى وخليل الجر : تاريخ الفلسسفةالعربية بروت » ۱۹۵۷ . ج ۱ اص ,۱۷ فما بعد . 

۱ ) كذلك ص ۱۷۲ . 

( ۱۲ ) مصطفی عبد الرازق 2 تمهيد ... ص ۲۵۲ , 

( 1# ) الفارابى : احصاء الملوم . تحفيق عثمانآامين . القاهرة » ۱۹۳۱ › ص ٩‏ ب إلا . 


1۲ 





۷ 


نشاة الفکر الاسلامی فى بواكيره « الكلامية » 


وقد عالجنا فى بحثنا « تقسیم العلوم »ومکانة الفلسفة منها عند فلاسفة الاسلام الى 
أبن سيئاء (۱4) » معنی « فقه » و « کلام » عند الفارابي وقلنا هناك أن علم الفقه عنده هو : 
« الصناعة التي بها شتدر الانسان على أن ستنط تقدير شيع مما لم يصرح به واضع 
الشريعة )٠١(‏ » وهو عنده نظرى ۰ موضومهالله وصفاته الخ » وعملى مو ضوعه العاملات بين 
الناس من طلاق ومبابعات الخ , ( أما علم الكلام فهو ) « صناعه يقتدر بها الانسان على نصرة 
الآراء والافعال المحدودة التي صرح بها واضعالملة وتربيف كل ما خالفها بالاقاويل ۱0۵ » . 
وهذا ينقسم كذلك الى جزئین ۰ جزء فى الآراء »وجزرء فى الافمال . وقد بحث مصطقى 
عد الرازق هذسن التعر بفین للفقه وعلم الكلام ؟وارتأى أن الفرق بينهما عند الفارابی هو أن 
الفقه هدفه وتعلقه هو استناط ما لم بصرح بهواضع الله من الافعال والآراء النی‌صرحبها واضع 
اللة» بینما المتكلم لا بستشط» بل ينصر ویدافع‌عن‌الافعال‌والاراء التي صرحبها واضع الله .)١7‏ 
والفارابی هنا لا بلتفت الى الاصطلاح الذى سار عليه الباحشسون القدامی فى التفربق 
بين الفقه والكلام » وهو ان ما تناول الجان بالعملىمن الشريعة فهو الفقه » وما تناو لالجانب 
النظری فهو علم الکلام ۱) , 


و یقول النهانوی فى ( کشاف اصطلاحات‌الفنون ) أنه اذا أريد بالفقه علم النفس » بما لها 
وما علیها » فائه بشمل العلوم الديئية جميعا ؛وبهذا العنی سمی‌آبو حنیفه الکلام‌دالفقه الاكبر. 
وبستنتج مما سپق‌ومن تعریف السیدالجرجانی للففه والکلام فى « تعريفاته » ومن قول 
التوحبدی ۱٩‏ أن علم الکلام خاص بالسانلااعتقادية وعلم الفقه متصل بالاحکام العملية ٠‏ 


ويعرف الفزالی علم الکلام : بان مقصوده‌حفظ عقيدة اهل السنة وحراستها من تشوش 
اهل البدعة )۲١(‏ © ویکرر هذا القول ابن خلدون‌الذی سر فه بأنه « علم بتضمن الحجاح عن 
العقائد الانمانية بالادلة العقلية » والرد على البتدعة النحرفین فى الاعتفادات عن مذاهب 
السلف واهل السنة » (۲۱) . 





( ۱6 ) حسام الالوسي : تقسيم العلوم ومكانة الفلسفافیها علد فلاسفة الاسلام الى ابن سينا مجلة الاسناذ الجلد 
( ۱۵ ) , بغداد ۱۹۸٩‏ ۰ ص ۱۸ ۰ 

( ۱۵ ) احصاهء العلوم ص 59 د ,۷ ۰ 

۱٩ (‏ ) كذلك ص ۷۱ ۰ 

( ۱۷ ) مصطفی عبد الرازق ص ۲۵۲ - ۲۵۷ , 

( ۱۸ ) كذلك » نفس الواضع وما بعدها ؛ وها سياتىمن ايضاحات آخری لهذا الوضوع ب فى بحثنا الحالی , 


( 19 ) التوحيدى : فى ثمرات العلوم + ذيل كناب( الادب والانشاء فى الصداقة والصديق » القاهرة ۱۳۲۳ 
ص ۱٩۱‏ . والجرجانی : التعريفات . مصطفى البابي »۱۹۳۸ > مادتا ؛ ( کلام ص ۱۲ » © و ( فقه » » باب 
الفاع ۽ 


٠١ (‏ ) الغزالي : الملقف من الضلال , القاهرة : ۱۲,۹ص 5 د ۷ ۰ 
( ۲۱ ) ان خلدون : المقدمة , فصل ( الكلام )) تحفیق على عبد الواحد واف + طبعة ادلی : القاهرة ۰ ج ۲ 
ص ۱.۲۵ وانظر كذلك ص ۱۰۸ ۰ 
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مالم الفكر ‏ اللچلد السادس ب العدد الثائی 


ونجد مثل ذلك عند الايجى 59) وسعدآلدین آلنفتازاني ۲ والجرجاني ؟9) وطاش 
كبرى زاده (0) والتهانوى (1) ومحمد عينده (۲۷) » الا أن بعضهم بجعله أداة الدفاع عن 
عفيدةاهل السئة فقط » مشل الفزالي وابن‌خلدون والتفتازاني » وبعضهم بجعله اداة لكل 
معتقد عن عقيدته » حتی البتدعة كما بره الابحى حيث .سول : « الكلام علم قتدر معه على 
انبا تالعقائد الدينية بابراد الحجج ودفعالشسبه؛ والراد بالعقائد ما بقصد فيه نفس الاعتقاد 
دون العمل » وبالديئية النسوبة الى دين محمدعلیه السلام » فان الخصم وان خطاناه لاا نخر حه 
من علماء الکلام (۲۸) » » كما أنهم جمیصا فى تعريفاتهم السابقة يتفقون على أن علم الکلام 
یعتمد على العقل فى آمر العقائد الدينية والدفاغ‌عنها ولکنهم بختلفون فى : هل الکلام بشبت‌العقائد 
الديئية كما بدافع عنها » أو هو الما بدافع عنهابوجه الشبه فقط > وآن العقائد الایمانیه ثابتة 
بالكتاب والسننه ؟ 


بری الرای الاخیر الرازی التکلم فی‌تفسیره»(۲۹) وابن ثيميه ۲ والفزالی وبری الرای الاول 
التفتازاني ومحمد عبده . 


وی رآبي أن علم الکلام پشمل جمیع رجال‌الدين الذین يتخذون النظر العقلی وسيلة لاثبات 
العقائد التي جاء بها الاسلام او الدفاع عنها » فان فلاسفة الاسلام مثل ابن رشد لا ینکلمون 
عن النکلمی‌الا فى مقابل طائفة الفلاسفة » و کذلكت‌یفعل ابو البرکات البغدادی فى الجزء الثالث من 
« العتبر » والغژالی فى ( النقد من الضلال » و « التهافت )) وسواه من کنبه » واذا كان علم 
الکلام يعني اللاهوت بروه‌تموو فى مقابل الدین‌آو العقیدةاو الفلسفة‌اليحتة  Pure Philosophy‏ 





( ۲۲ ) الایجی : الواقف ۰ اسطنبول ۱۲۸۲ ص ۱۱ + 

ر ۲۳ ) النفتاژانی ۰ شرح العفائد النسفية , الاستانه۱ ۱۲۲ ( على متن ( العقائد )) لنجم آلدین این حفص عمر بن 
محمد النسفى »© وبهامشه حاشية الکستلی وتلیها حاشيةالخيالى ب ص ۱۵ . 

( ۲6 ) الجرجانی : الوضع السابق ٠‏ 

( 16 ) عاش كبرى زادة : مفتاح السعادة حیدر آیاد۱۳۲۸ ج ۲ ص ۲۰ ب ۲۱ 

( ۲۷ ) التهانوى : كشاف اصطلاحات الفلون ,کلکنا ۱۸۲۲ مجلد ( ۱ ) مادة ۱ كلام , 

( ۲۷ ) محمد عبده : التوحيد . تحقيق محمد محيىالدين عبد الحميد , القاهرة 1955 ص ٥‏ . 

( ۲۸ ) انظر حاشية ( ۲ » ۲ ) اعلاه , هذا الفهوم‌الشیق واضح فى كتب الفزالى الكلامية كالاربعين » والاقتصاد 
فى الاعتقاد » حيث يلتزم برای الاشاعرة . على انه یفهمه‌فهما اوسع عندما يقارن فى بعض كتبه بين المتكلمين والفلاسفة 


كما فى التهافت » وفيصل التفرقة او عندمام يصلف الطالبی( بحثنا : الفزال مشكلة وحل © مجلة كلية الاداب » جامعة 
بغداد عند ۱۲ بغداد ۱۹۷۰ ۰ 2 


( ۲۹ ) الرازی : فخر الدين ‏ مفاتيح الفيب . ثمانيةأجزاء . القاهرة ۱۹۹۰ ب 1941 . تفسير سورة البقرة : 
آية ۱٩‏ س ۲۱ ه ۱ ۱ 


( ,۲ ) ابن تيمية : اللبوات , القاهرة ۱۳۳ ۰۱1۵ 
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نشاة الفکر الاسلامی فى بواكيره « الكلامية » 


كما هو الحال فى علم الكلام السيحي أو الیهودی‌فاولی أن نطلق اسم متكامين على جميع لاهوتبي 
الاسلام د ٠‏ 

ومما بؤيد هذا المعنى العام للكلمة قول أبيالمحاسن (۲» : كان شيخ المعتزلة الجبائي 
البصرى رأسا فى علم الكلام .. أخذ عنه الشیخ‌آبو الحسن الاشعرى » قال الذهبي وجدت على 
ظهر كتاب عتيق : سمعت ابا عمرو شول .سمعت عشرة من أصحاب الجبائي بحکون عنه أنه 
قال : الحديث لاحمد بن حنبل والفقه لاصحابابي حنیفه والكلام للمعتزلة .. وبدل على ذلك 
أيضا أن ابن النديم فى كتابه الفهرست عندما رتب المتكلمين فى عصره « الرابع الهجرى » جعل 
الكلام والمتكلمين بشمل ؛ المعتزلة والشيعةالامامية والزيدية والمرجثّة والخوارج والمشبهة 
والصوفية (۲) ويقول الخباط (9) ۰ المعتزلة وحدهم قادرون على النظر » وأن الكلام لهم . 


وف الملل نص مهم کاد بجعل المعتزلةبادثى علم الكلام . بقول بعد أن يذكر اول خلاف 
شرت ابام » المأمون ) فخلطت مناهحها بمتاهم!لکلام وأفر دتها فنا من فنون العلم ) وسمتها باسم 
واما لقابلتهم الفلاسفة فى نسمیتهم فنا من فنون‌علمهم بالنطق» والمنطق والکلام مترادفان» ۲8). 





بو ۱ - أن المقصود بالفکر اللاهوتی » هو ما ظهر بعدالاسلام » بمعئی أن هذا البحث لایعئی بنشاة اللاهوت 
فى الاسلام كدين » لا يعلى بمنشاة فكرة الالوهية وآبسادهاالنی جاء بها الاسلام كما تتمثل في القرآن » ولا بصلة هذا 
اللاهوت القرآنی بالدراسات الانثروبولوجية وق حتول‌مقارنة الادیان ونشاة الدين ., الخ , انما هذا البحث يؤخذ 
کامر مسلم وواقع وجود تصورات معيلة عن الله وصلنه‌بالعالم ومسائل اخری فى القرآن » وتعتبر هذه التصوران 
الفاعدة التی مثها انطلقت الحاولات الاولی لصياغة السائل‌اللاهوتية الکلامية اولا » والفلسفية فيما بعد . 


۲ لابد من تحديد الراد باللاموت فى هذه الفترةالبكرة » ونكرر آنه محدد باطار مایسصمی بعلم الكلام » باعتباره 
الجانب العقيدى من الدین » وباعتبار تقدمه على الباحثالللسفية شبه البحتة » وبالتالى علافته بمفهوم الفلسفة 
الاسلامية عموما » من خلال تحری تعاریفه دمسلماته وتحدیدطیعته ومنهجه ومسائله . وسيحدد مدی شموله لك لالفرق 
الاسلامية والاتجاهات اللاهوتية انظروف والأسباب » وحتی‌الفترة الزمنية لظهوره ٠,‏ 

۳ ل لابد من استعراض تاريخى لندرج هذا اللاهوت »وذلك ببيان الظواهر الاولی او البذور الأولى للتفكيراللاهوتي 
مند ظهور الاسلام حثی مرحلة النضج , 


س وبالتالی شرح الاسباب والظروف النى ادت لا الى ظهور الفکر اللاهسوتى فقط » بل وصياغة موضوعاته ومنهجه 
وطیعته وآهدافه , 


. ۸ 


( ۲۲ ) ابن النديم : الفهرست , القاهرة ( بلا تاريخ )الفالة الخاسنة ص ۲۵۱ فما بعد 
( ۲۲ ) الخباط : الانتصار : تحقیق نیبرج , القاهرذه ۱*۲ ص ۷۲ , 
( ۲6 ) الشهرستانی : الملل والئحل , تحقيقمحمدبنفتح الله بدران , القاهرة ۱۹۵۲ > القسم الاول ص ۲۱ , 
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عالم الفكر . المجلد السادس ‏ العدد الثانی 


على آن الشهرستاني فى موضع لاح يسمى علم الكلام بعلم الأصول » ويطلق كلمة 
(( اهل الاصول » على حميع الفرق الاسلامیةالعروقةبما فیهم العتزلة والقدریه والجبر ی۲۰(4) 
والخوارج - الخ » وسنورد هذا النص بعد قلیل . 


۲ - صلة اللاهوت الکلامی بالفلسفة الاسلامیة‌عموما 








ينضح مما نقدم أن الاقدمین‌کانوا پعنبرون‌التکلمین فريقا فى مقادل فریق الفلاسفه + ينضح 
هذا لا فى الرد عليهم فقط » بل فى نسبة مورخینا القدامی . الفلسفة الى الروم » واعشار فلاسفة 
الاسسارم جزءا من ذلك النيار الاجنسي »یتول القاضي ابن صاعد فى كتابه « طبقفات 
الامم » : « وأما علم الفلسفة فلم بمنحهم الله‌عز وجل شنا منه ‏ يقصد العسرب ‏ ف 
الجاهلية والاسلام » ولا هيأ طياعهم للعنابة به »ولا اعلم آحدا من صميم العرب شهر به الا أبا 
بوسف عفوب بن اسحق الكندى وأبا محمد الحسن الهمذاني (50) ») .. بيئما يعثتبر 
الشهرستاني حكماء المرب من الفلاسفة الا آنهم شرذمةقليلة وأكثر حكمهم فلتات الطبع‌وخطرات 
الفكر وريما قالو! بالتبوات » ویعزو ظاهرة قلةالفلاسْفة عندنا الى سبب جفرافى بتعلق بأقاليم 
العالم السبعة » مما جمل العرب يميلون السی‌تفربر الجرئيات والحکم بأحكام الماهيات والامور 
الروحية » بينما بهدف ااروم والعجم الى تقرير طبائع الاشیاء 4۲۷ . ولثل هذا بذهب الجاحظ 
الذى بری أن كل فكر للعجم وللفرس فهو ع ناجتهاد فكر وخلوة ودراسة الكتب والتلسذة 
وتراكم الخبرات بيئما كل شيء للعرب فانما هو بديهة وارتجال وکانه الهام 28) » وقد اعتبر 
ابن خلدون الفلسفة من علوم الاوائل» وهي فرع‌من العلوم العقلية » واعتبر علم الكلام والتصوف 
من العلوم النقلية )۲٩(‏ » واعتبر سبب ظه ورالكلام البحث في المتشابه من القرآن () » مما 





( ۲۵ ) الشهرستانی ب كذلك ب قسيم أول , ص 1۸ + 
( ۲۱ )ابن صاعد : طبثات الأمم , بروت ۱۹۱۲ تحقیق لويس شیخو , ص 1۵ . 


( ۴۷ ) الشهرستاني : اللل والنحل : تخريج محمدبدران . القاهرة ب 1405 + القسم الثانی الطبعة الثانية 
ص )5 ۰ ۲۲ » والقسم الأول ص ۱٩‏ د ,۲ » ص ٩۲‏ !1 عن النقسيم الجفرای . دمن اللاحظ أن مقیاسالنفلسف 
عند الشهرستانی هنا هو ( العثلائية » أى الاعنماد على العقل لا الوحي. ویذهب‌آحمد امین الى فهم قول الشهرستانی 
عن سبب عدم تفلسف العرب فهما هو آقرب الى نظريةريئان: جوتيه عن طبيعة الجنس السامی البسيطة الوحدة , بینما 
مصطفی عبد الرازق يفهم فول الشهرستانی فهما آخر ,آحمد آمين ب فجر الاسلام ب الطبعة الأولى . ص 4٩‏ ۰ عن 
راذگ . وعد الراذق م کنابه السابق الفصل الشانی من‌اللسم الأول ص ۲۲ , 


( ۲۸ ) الحاحظ : الببان دالنسین » القاهرة ۱۲۳۲ 0ج ۲ 6 ص ۱۲ د ۱۳ ۰ 


( ۲۹ ) ابن خلدون : القدمة : مطبعة مصطنی محمد »القاهرة بلا تاريخ » الباب الرابع ص 1۲٩‏ ب 0۸۲ 6 ۲۳۵ 


( ,) ) كذلك ب الباب الرایع ب الفصل العاشر عن‌الکلام فى تقسیم العلوم » أو ص ۱,۲۱ ج ۲ . من طبعة 
وافى النی رجمنا الیها سابقا , ۱ 
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نشأة الفكر الاسلامى فى بواكيره « الكلامية » 


يؤُكد انطباعا أنه بعتبر الكلام انتاجا محليا »> ولیس دخیلا » وان كان نما أو انحرف بدوافع 
وروافد أجنبية » وبجيز القریزی اطلاق اسم الفلاسفة على العربولكن بوجه أنقص مما يطلق 
على الهنود والروم » لان المرب هم اضف الناس‌نی العلوم » آما اسم الفلسفة الحق فنجده 
عند حکماء الروم الشائین » واصحاب الرواف »واصحاب آرسطو » وفلاسفة الاسلام » فکانه 
بعتير فلاسفة الا سلام حزء! مکملا للتبار الر ومي . 


وقد مال معظم المحدثين ؛ مسن مؤرخي الفکر العربي والاسلامي ؛ الى اعشار علم الکلام 
جزءأ من مفهوم « الفلسقة الاسلامية » » وعلی هذا الاساس وضعت الناهج فى أقسام الفلسفة 
ف آوروا وق بلادنا » وقد سبق أن بینا اخذ رینان وتنمتان ودوجا وسواهم وكذلك آخذ 
مصطفى عبد الرازق ومعظم كتاينا اليوم لبه )حتى اعتىر وا التصو ف حزءا من الفلسفة نصا 
باعتباره العقلى » او باعتباره جزءا من نظريةالمعرفة > أى طريقا الثا > الى جاتب الح 
والعقل للمعرفة 6 و هو آمر ما زال مثار اخذ ورد ۰ 

وعلی الرغم من وحود فروف أساسية بين علم الكلام اللاسلامي والفلسفة آلاسلامية بمعناها 
القتصر على فلاسفة الاسلام ؛ فان مما بعطى لوحهة نظر المحدثين قوة » طبيعة الفلسفة 
الاسلاميةنفسها > أعنى آننا لا لحد بين فلاسفتنا( ماديا » بحتا » وقد آشرنا فى مقدمة كتابنا وق 
الفصلالاول منه الى هذه الحقيقة ؛ أنالفلاسفةالسلمين مثاليون » أو هم لاهوتيون أكثر من 
كو نهم فلاسفة بالمعنى الخاص > أى الفلسقةالعقلية الحر ه > ولذلك آسباب منها تأثر صم 
بالدين الاسلامى تشه ومحاولتهم أخذه بنظر الاعثبار ۰ 


دمسهیج ولروح أ قرب الى منهج الفلا سفة 4 و صار لعئی دآراء الیو نان والفلاسفة اممسلمين 6 كما 
تىلى حمله من مواضعاتهم » وقد آشرنا الى هلما الانعطاف ف مقدمة کتابنا ( مشسکلة الخلق () 


لذلك فنحن نميل الى اعتبار ملم ااکلام جزءا مرع الفلسفة الاسلامية » ولکنه جزء فقط 
أما الفلسفة الاسلامية فتشمله » وتشمل حقولإاأخرى » فالعلاقة بينهما علاقة جزء بكل والكلام 
هو الحزء . 
ويمكن للباحث آن بلاحظ جملة فروق بين الفلسفه الاسلامية بمعنى ( فاسفة الأسلام )) ¢ 
وبين علم الكلام » فبالاضافة الى الفرق التار بخي‌اعني رای مؤرخينا القدامى فى القسسامهما : 
والفرق الواقعي أعني تعامل الفريقين احدهمامم الاخر کضدین أو کندین أو كفريقين »نحد ما 
بلي ( قبل ذلك أحب أن آنبه الى أنه في مسائل واسعة كهذه لا يمكن أن تکون الفروقأو الإلاحظات 
حاصرة وقاطعة > اذ أنها ملاحظات أو فروقعمومية ؛ نعتمد على منطق الترجیح » والاستقراء 
وکل أستقراء غير حاصر ) ؛ آفول هذه الغروق هي : : 


(1) من حيث ااوضوع : يمكن وضع جميعالمتكلمين فى مدرسة واحدة على اساس رايهم فى 








The problem of Creation in Islamic Thought. Baghdad : 1968. : كنابنا‎ ) ۱ ( 
Part 2, P. 170 ff. 
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اصل المالم هي القول بالخلق من عدم محض فىالزمان » وقداوضحنا فى کتابنا « مشکلهالخلق » 
هذه الحقيقة فى عدة فصول )٤١‏ . کذلك بمكن القول آنهم حميعا قولون بالبعث الجسدی » 
ولیس بالخلود النفسي فقط . ۱ 


( ب ) آما الفلاسفة السلمون » فمعظمهم صسدوریون » أو ارس طويون » أو آفلاطونیون 
أو ذربون » بقولون بقدم الادة بالزمان » وان‌کانت لها علة بالذات » سواء على شکل مغيض أو محرلد 
اول ۰۰ الخ . والشیء نفسه باللسسبة للعالمالآخر » فهم بين منكر للخلود الفردی تماما وبين 
فائل بالبعث بالروح او اللفس فقط . واکرر آن‌هذه تعمیمات استقرائية وربما ليست حاصرة > 
وان كنت أحسها کذلك حسب علمی . 


( ج ) الموقف من التأويل : نجد الفلاس فه‌یشتطون أو بمیلون الى آبعد حد فى تأویل الابات 
القرانية » بما لا بقارن بمو قف العتزلة » وبعض الباطئيين من الشيعة » وهم أكثر من آمعن فى 
التأويل من التکلمی . 

( د ) الاعتماد الكبر على المصادر اليونانيةوالدخيلة : ان کل من بتناول کتابا لفیلسسو ف 
اسلامی يجد الفرق ف‌سیاق ااوضوعات وتناولهافهي عند هؤلاء تسیر على نمط بونانی ارسطوي 
أو آفلاطوني » وتستمد آسماء‌ها وتسلسلها من‌هناك ؛ آما عند المتكلمين فالصدر الأول هو 
القرآن الكريم والحديث » والنفاش العقلیالذاتی‌وعلی هذا مثلا نحد أن کتب الاصول تسیر على 
مئوال واحد تقریبا » اعلی السائل الخسی‌عشر قمن الاصول الديئية كما هو واضح ف الکتب 
السماة « اصول الدين » . 


( ه ) معلى الفلسفة عند الفريقين : لقدعر فنا ما بقصد التکلمون من علم الکلام » انه دفاع 
من العقائد الايمانية بالادلة العقلية واآرد علی‌الخصم » بینما الفلسفة عند الفلاسفة » البحث 
فى آلوجودات بما هي موحودة أو شبيه ذلك (1۲) .وهدا بعكس الفرق فى الو ضوعات أو النهسیج 
والفاية . 

ان هذه الفروق هي فروق بين علم الكلاموفلسفة مثالية لاهوتية موّمنة » ویقینا انها 
ستكون اعمق داشه لو قارنا علم الکلام الاسلامىبالفلسفة الخالصة كما نجدها عند الحدئین » أو 
حنى عند الیونان ۰ ولکن مما يجيز اطلاق اسم‌فلسفة اسلامية على المتكلمين وعلی فلاسفة 
الاسلام معا » هو أن الفریقن لاهوتیان » تنطق‌علیهما خصائص الفلسفة الدينية او خصائص 
الفکر الوسیط ۰ 








( ۲۲ ) كذلك . الفصول من الأول الى الرابع من القسم‌الثانی » وقد صححنا القول الباطل بان المتزلة يضهرون 
القول بقدم العالم على اساس قولهم بفكرة « الممدوم » ق‌الفصل الاول ص ۱۱۸ فما بعد . 


( ۲ ) بحثنا : تقسیم العلوم ... وسترد الاشسارةالیه کاملة بعد قلیل . 
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نشأة النکر الاسلامی فى بواکیره « الكلامية » 





سبق أن ذكرت كلاما لعبد الرزاق الاملیجینی ( شرح التجريد )) فى معرض الکلام عن تعر يف 
علم الكلام ومنه بتبين أن علم الکلام بطلق عليهاسم الفقه باطلاق » ثم اختص به اسم الفقه(لاکبر 
كما اطلق عليه أبو حنيفة » ثم عملم التوحيد والصفات » فعلم الكلام ٠‏ وقد جمع ااتهانوى 
فى « کشافه » اسماءه وهی : علم الکلام » وأصول‌آلدین > والفقه الاکر (446 4 وسمى ايضاق 
۱ مجمم السلوك » بعلم النظر والاستدلال »وذکره‌التفتازانی فى ( شرح العقائد  )40(‏ بعلم التوحید 
والصفاتث » وسماه الشسهرستانی فى « اللل والنحل » بعلم الأصول ( . ولکل واحد من هذه 
التسمیات تفسیر . 

(1) الفقه الأكبر » تمییزا له من مب‌احث‌الفقه العملية ؛ أو لانه هو اصل العلم » ولا بغيب 
عن البال أن معنی الفقه هو العلم ۰ 

( ب ) التوحيد والصفات » لان آهم‌ساحثه‌الله وصفاته » فسمي الكل باشر ف أحزالة , 


( > ) أصول ألدين : لآن مسسائله مشل وحود الله ووحدانيته والعاد الخ ٠٠‏ هي أساس 


( د ) علم النظر والاستدلال : لانه پعتمدعلی الاستدلال العقلى وليس على التص‌توص 
والنفل فق . ۱ 


( ) اما تسمیته بعلم الکلام فقد ذکرالایجی‌آقوالا متباينة وهي ٠‏ 

سمي الكلام لانه بازاء النطق للفلاسفة, 

© أو لان ابوابه عنونت بالکلام فى کذا . ,الخ ٠‏ 

© او لان مسالة الكلام أشهر أحزائه حتىكثر فيه التشاجر فغلب عليه . 
© أد لانه بورث قدرة على الكلام فىالشرعيات ومع الخصم (1۷) ٠‏ 





ویمتمد الشهرستانی فى تفسيره للتسميةعلى انه بازاء المنطق وعلى فكرة ان الكلام فىالقرآن 
سسسسس سس م r‏ 

( ۲ ) التهانوى : كشاف .., الوضع نشسه »وكذلك مصطفی مید الرازق .ب تمهيد ب ص ۲۵۲ فما بعد ٠‏ 

(ه) ) التفتازانى : الكتاب السابق ب ص١٠‏ فما بعد, 

( + ) الشهرسنانی فى الملل والنحل - بقول :قال بعض المتكلمين : « الاصول » : ممرفة البارى تمالی 
بوجدانیته وصفانه ومعرفة‌الرسل بآياتهم وبيئاتهم ؛وبالجملةكل مسالة يثعين الحق فیها بين التخاصمین فهي من‌الاصول 
ومن العلوم أن ( الدين ) اذا كان منقسما الى معرفةوطاعة » والمعرفة اصل والطاعة فرع » فمن تكلم فى المعرفة 
والتوحيد کان أصوليا » ومن تكلم فى الطاعة والشريعة كانفروعيا » فالاصول : هو موضوع علم الكلام » والفروع : هو 
موضوع علم الفقه . ( القسم الأول ص 4۷ ) + 


( ۷ ) الایجی : الوافف بس ص ۱۱ فما بعد » وقدذكر هذا مفصلا مصطفی عبد الرازگ ب السابق » ص ۰۲۱۵ 
( ۸ ) الشهرستاني : الملل والنحل ب قسم اولص ۲۱ ٠‏ 
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عالم الفكر ‏ المجلد السادس - العدد الثانى 


ويذكر التسفى )4٩(‏ جميع هذه التفاس الأربعة ويضيف اليها تفسيرين آخرين وهما : 


© لان هذا العام لاتحقق الا بالمماحثةوادارة الكلام من الحانبین على حين أن غيره سن 


© رنظرا لقيامه على الادلة القطعية الو يد ةأكثرها بالادله السمعية كان أكثر العلوم تأثيرا فى 
القلب وتغلفلا » فسمى الكلام مشتقا من الكلم »وهو الجرح > ويرى أيضا أن سبب التسمية بعلم 
الكلام لان اول خلاف وقع فى الدين كان فى کلامالله . آمخلوق هو ام غير مخلوق ؛ فتکلم, الناس 
فيه فسمي هذا النوع من العلم كلاما واختصربه (۰۰) ٠‏ 


وید هذا الرای ماكدونالد المستشرقالانجليرى (۰۱) . 


وبرى ابن خلدون أن هذه التسمية راجعةالى ما فى هذا العلم من المنظرة على البدع » وهي 
كلام صرف وليست براجعة ألى عمل » أو لان‌سبب وضعه والخوض فيه كان تنازعهم فى اثبات 
الکلام النفسی (۵۲) » ومثله جار الله (؟5) + و نذکرعمر فروخ (05) أن بعضهم زعم أن الكلام فى اللغة 
العربية بقابل ( لوغوس ) فى اليونانية ( وملسا )فى السريانية بمعنی « الكلمة » » وان علم الکلام 
فى العربية ترجمة للتعبير الیونانی أو السرياني‌الذی يتعلق بقضایا فى النصرانية تشبه قضایا 
علم الکلام فى الاسلام ٠.‏ وقد نافقش مصطفی‌عبد الرازق تفاسير الابحی الأربعة السابقة لتسمیه 
علم الکلام ؛ فقال ۰ « وسدو لي أن السحث ف أمور العقائد كان می کلاما قبل تدوین هذا 
العلم, » وکان سمى أهل هذا البحث متكلمين » فلما دوئت الدواوین وألفت الكتبفىهذه المسائل» 
أطلق على هذا العلم الدون ماکان لقبا لهده‌الابحاث قبل تدونها » وعلما على العتر ضبن 
لها » وانما سمي البحث فى الشؤٌون الاعتقاديةكلاما وسمي أهله متكلمين لاحد وجهين ٠‏ 


( الأول ) مایذکره السیوطی (:ه) « أنمالك قال اياكم والبدع قيل ما البدع قال اه لالبدع 
الذين تکلمون ف اسهاء الله و صسفاته و کلامه و علمه وقدرته ولا سكتون عما سكت عله 
الصحابة ) . 





٩ (‏ ) النسفى : العقائد النسفية . القاهرة ۱۳۱۹ص ". 
٠. (‏ ) أبن خلكان : وفيات الاعیان . القاهرة ۱۲۷۵ جاص ۱۸۷ . 
( ١ه‏ ) ماكدونالد : دائرة العارف الاسلامية ج ۲ .مادة ( كلام » ص ۰۱۷۱ . 
( ۵۲ )ابن خلدون - المقدمة ب فصل الكلام ب طيعةوانى , ص ۱,۲۵ فما بعد © وكذلك ص ١.6,‏ فما بعد , 
( ۵۲ ) زهدی حسن حار الله : العتزلة , القاهرة/!؟19 ص ۲۱ حاشية ( ۲ ) . 
( 4ه ) عمر فروخ : تاریخ الفکر العربى . بروت ۱۹۱۲6 ص ۱۲ ۰ 
( هه ) السيوطي : صون اللطق والكلام عن فن النطقوالكلام , القاهرة ۱۹6۷ ص ۲۲ + 
۱۹۰ 
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ناه الفکر الاسلامی ف بوأكيره )0 الكلامية 1( 


وآما ( الثانی ) فیخذ مما نقله ابن عبدالبر(7*) المتوفى سنة 659 ه » أن مصعب قال ل لم 
مقابل الفعل كما شال فلان قوال لأفعال » (لاه) , 


ثانيا : نظرة تأربخیه مستعرضة لبواكر الفكر اللاهوتى الاسلامى : 

ينضمن هذا القسم استعراض حا التفكيرفى الجاهلية وزمن الرسول والراشدين للتعرف 
على طبيعة التفكير السائد ومشاكله قبل ظهورعلم الكلام » وبذلك نسستطيع تصرف الأسباب 
الداخلية والخارجية الني أدت الى ظهور علوالكلام والفلسفة عند المسلمين فى آواخر النرن 
الأول الهحری کہا سلو ضح ۰ 


١ (‏ ) حالة التفكر والعقيدة فى الجاهلية : 


أن الذى بمكن أن سستخلص من جميعالكتب فى الوضوع (50) هو أن العرب لم بکونوا 
قد وصلوا الى طور الجدل الكلامي والتفكي الفلسفي المنظم المبوب » ومعظي ما عندهم من 
حكمة وأمثال ومعلومات طبية وفلكية وسواهااستحصلوا عليه من تجاربهم » وهذه الحم 
والمعارف هي معارف عملية بمعنى آنهم وصلواالیها من تجارب الحياة . ولذلك فليس من 
المتوقع أن نجد عندهم بدابة لعلم الكلام ولاالفلسفة الاسلامية ولا لابة فلسفة من ای نوع 


بمعناها الصحيح , 


ومع هذا ققد كان للعرب فيل الاسلام شأنهم شان الناس حمعا آراء وعقائد 2 الحيأه 
وق الدين 6 وفيما بلي اشر الى سل ه الار اءو | لععائد قدو ما تطلب المقام ۰ 





( أ ) بخيرنا القرآن بوجود أدبان كثيرة فىالحاهلية « أنالذين آمنواوالذین هادواوالصائیین 








١ (‏ ) أدبن عبد البر : مشتص جامع بيان الماموفضله , القاهرة ,۱۲۲ ص ۱۵۲ فما بعد , 

( ۵۷ ) مصطفی عبد الرازق : كثابه السابق 7ب ص٥٣٦۲‏ . 

( 8ه ) أهم المصادر القديمة فى الوضوع الى جسانب‌القرآن » کناب ( المعارف » لابن قنيبة تحقیق ثروت عكاشة 
التاهرة ۰ ص ٩۲۱‏ > و ( مروج الذهب » للمسعودى»القاهرة ۱۸۱۷ + ج ۱ ص ۲۲۸ › و « طبقات الامم » لابن 
صاعد الاندلسي , بيروت ۱٩۹۱۲‏ ص ۱ فما بعد » و ( تاریغ‌الیعقوبی » . الثجف ۱۳۰۸ ج ۱ ص ۲۱ ؛ و ( السمرة » 
لابن هشام » تحثیق عبد السلام هارون , القاهرة ۱۳۷ ءج ۱ ص ( ,۵ ) . والحیوان - للجاحظ تحقیق عبدا لسلام 
هارون » القاهرة ۱۹۲۸ ج ؟ ص ۱۹۸ فما بعد » وکنساب( البدء والناریخ » للمقدسي ج 4 ص 2۳۱ ۳۲ ۰ و ( الملل 
دالنحل » ج ۲ ص ۲۲ فما بعد , هذا اضافة الى اشعارهبآأما الکنب الحديثة فاهمها ١‏ بلوغ الارب » احمود شسکری 
الا لوسي , الثاهرة ۱۹۲6 ج ۲ ص ۱۹ فما بعد » و ( تمهیدلناریخ الفلسفة الاسلامية » لسد الراق ص ۱۱۱ فما بعد 
د « تأريخ الفکر العربی » لعمر فروح ص ٩۸‏ فما بعد »ولکن أهم واجمم وأوفى کناب عن الوضوع هو كناب : 
جواد على ( تاريخ العرب قبل الاسلام » بفداد م190 حیث‌یکرس الجزء الخامس دالسادس سب للحسدیت من أديان 
العرب وافکارهم قبل الاسلام . وانظر كذلك : عمر فروخ :تاريخ الجاهلية : بروت ۱۹۰۲ ص ۱۵۸ فما بعد , 
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مالم الفکر ب المجلف السادس - العدد الثانی 


والنصارى والمحوس والذين اشر کوا أن الله بفصل لينهم نوم القيامة أن الله على كل شىع 
شهید ) (55) . 


ولذلك نجد أن قسما من شعرائهم کانوامسیحیین أو بهودا » ويظهر الاثر المسيحى فى 
شعر عدى بن زيد العبادى . بینما تظهر ثقافةالفترة اليهودية والنصرائية وما سمى بدين 
الاحداف عند أمية بن آبی الصسلت وسواء منالشعراء الاحناف مثل زيد بن عمرو وورقة بن 
نوفل )٠١(‏ . وقد أوضح جواد علي أن اهل الكتابفى الحجاز كانوا مثل سواه من العرب علىحظ 
قليل ضنیل من النمو الفكرى والحضارى » ولاتعرف لهم كتب سوى التوراة والانجيل »و شتصر 
وجودهما على علمائهم فقط )1١(‏ , 


( ب ) وبوحد الى جانب هذه الادیان‌جماممن الأحناف »© يؤمئون باله واحد © وشيدذون 
الا صنام و سواها من عادات الحاهلية غيرالحميدةوير دون العودة الى دين ابرأهيم الخليل (۱۲) ., 


( ج ) وکان غالبيتهم مثرکین » وصم‌اقسام » فقسم بنکرون الخالق والبعث‌وشو لون 
( أن هي الا حیاتنا الدنيا وما نحن بمبعوثين 76 وقالوا ما هي الا حیاتنا الدنیا نموت ونحیا 
وما هلکنا الاالدهر (4)1۲» و بسمیهم الشهرستانی‌معطله العرب (14) » وقسم بقرون بالخالق و حدوث 
العالم وینکرون البعث والاعادة فمنهم, من بقربكل ذلك ويئكر الرسل ویعبد الاصنام باعتبارها 
شفعاء ووسائط تقربهم الى الله زلفی (1۰) ؛ وکان قسم منهم یعبد اللائكة أو الجن ویزعم أنها بنات 
الله وشفعاء لهم عنده (511) ۰ ویقول ابن قتيبةعن اديانهم : 9 كانت النصرانية فى ربيعة وغسان 
وبعض قضاعة » وكانت الييودية فى حمير وبنيكنانة وبني الحارب بن كعب وکندة » وكانت 
المجوسية فى تميم ٠‏ وکانت الزندقه فى قر شی‌آخذوها من الحيرة (1۷) + 
اس ل ل م سي 


(5ه) القرآن » الحج ۱۷ , 


٠١ (‏ ) أنظر شعرهم فى : لويس شیخو : شمراءاللصرانية . بردت » ,۱۸۹ . وانظر کتابنا 
AL-Alousi. H.M. : The problem of Creation in Islarnic Thought, Baghdad, 1968. Part ۰‏ 


Ch. 4. P. 122-123.‏ 
حيث ذكرنا عديد الصادر والبحوث عن هؤلاء . 


٩۱ (‏ ) جواد على : تاريخ العرب قبل الاسلام ب ج “ص ۰۷ 

٩۲ (‏ ) أنظر مادة : حثیف . داثرة العارف الاسلامية 

۰ ۲ : )6 » ۲۷٩ : + قرآن‎ ) ۳ ( 

٤ (‏ ) الشهرستانی : الملل والنحل - قسم ان ص ۲6 بعنوان معطلة العرب . 

( ۷۵ ) قران ۲٩‏ س ۲ ۽ 

۰ ۱٩ ۰ 1۳ » ۵۷ : ۱٩ قرآن‎ ) ( 

( ۱۷ ) ابن قتيبة : العارف , ص 1۱۲۱ » ونجدقریبا من هذا عند القدسي » حيث یقول انه کان فى المرب 
كل ملة ودين ؛ « البده والتاريخ » ج ٤‏ فصل ۱۲ ص ۲۱ »ونجد اقوالا مشابهة حيث يكرر ابن صاعد کلام ابن قتيبة 
هذا طبقات الامم . عند کلامه عن آمة العرب ص ۱)فما بعد . 
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نشأة الفكر الاسلامى فى بواكره « الكلامية » 


( د ) ويمكن اخنصار آراء غالبية العرب بما پلی : 








۱ © الابمان بالله : وهذا واضح فى معظم‌الشمر الجاهلي » قال عبيد بن الأبرص : 
ظ من س‌أل الناس بجرموه وسالل الله لا خیب 
وقال لبيد : 
فاقنع بما قسم, المليك فانما قسم الخلائق بیننا علامما 





© الوئنية : ای عبادة الا صنام كوسائط بينهم ون الله ٠‏ أدخلها عمر لن لحي الیهم من 
الشام 6 وكان العرب لعتقدون أنها أدنى مرتسةمن الله »> قال أوس بن ححر : 





وباللات والعزی ومن دان دئنها وبالله أن الله منهسن أكتبرل 





ومع ذلك فلم تكن هذه الاصنام تخد دائمابمأخذ الاحترام » ول آحدهم : 





ارب ببول الثعلبان براسه لقد ذل من بالت عليه الثعالب ! 





وغول الآخر ٠‏ 








وهل سعد الا صخر ة نشنوافة من الأرض لابدعى لغى ولا رشد 


۱ وسعد هئا اسم صنم لاهل كنانة » , 





ظ © انكار بعث الرسول : لانهم بشر مشلهم بقول القرآن الكريم, « ذلك بأنهم كانت تأتيهم 
٠‏ رسلهم بالبينات فقالوا أبشر يهدوننا ؟ فکفرواوتولوا (1۸) وقوله : « وما منع الناس أن يوٌمئوا 
٠‏ أذ جاءهم الهدى الإ أن قالوا ۰ آنمث الله دشرأ رسولا «19) ) , 


۱ © انکار بعت الأجساد واليوم الآخر : بقولالقركن الکرنم حكابة عنهم « [أاذآأ متنا وكذا ترابا 
ذلك رجع بعيد » )١١(‏ « وضرب لنا مثلا وسی‌خلقه » قال من بحيى العظام وهي رميم » )/١(‏ 
« وقالوا ماهي الا حياتنا الدنيا نموت ونحیا ومابهلكنا الا الدهصر 0۷۶ » « آاذا متنا وكنا ترایا 
وعظاما اا لمعوثون أو آباؤنا الاو لون + + + ) (۷۲) 


۳ 3 رس لل کو جك محم جلاع ورت کک 








( ۸ ) قرآن 16 : ۱ + 

۱ ) قران ۱۷ : ۹ ۰ 

( ۷۰) قرآن .م : ۲ م 

( ۷۱ ) قرآن ۲۲۱ : ۷۲ + 

( ۷۲ ) قرآن 40 : ۲6 . 

0 ( ۷۲ ) قركن ۲۷ :۱۱ د ۱۷ . 
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عالم الفكر . المجلد السادس ى العدد الثانى 


قال الشاعر ٠‏ 
حيةة ثم موت شم لشر جد بت خرافة با أم عمرو 
وشول شداد بن الاسود برثی قومه قتلی‌بدر ۰ 
يخكرنا أبن كشة أن سنحيا و کیف حساه صب أء وهام 
( وان کش آراد به النبى « ص » ) 
على أن بعضهم كان بوّمن بالبعث ‏ إنصحت نسبة هذه الأشعار الى قائليها بقول زهير: 
فلا تکتمن الله ما فى صدوركم ليخفى ومهما یکتم الله بعلم 
يؤخر فیوضع فى کتاب فیدخر ليوم الحساب أو یعجل فينعم 
وتوحد آشعار اخری ¢ و ۰ 
© الایمان تحنم الوت : كان الجاهلى بنظر الى الحياة نظرة مادية محضة »© فالحتاه 
تعجمع العناصر 4 والموت تفر قها 24 والذدى لحبى و ا ست هو الد هر ۰ والوت محلم ب بقول عمرو 
أن كلثوم ٠‏ 
وأنا سسو ف ندر کنا المنانا مقدرة سا ومقدرينا 
وشول حاتم الطائى : 
أماوى ما أغنى الثراء عن الفتى اذا حشرحت بوما وضاق بها الصدر 
وقد أدى بهم الى عدم 7 نهيب الحرب والىالانفماس فى اللذات . 
يقول طرفة بن العبد : 
الا أبهذا اللائمى أحضر الوغى وانأشهداللذاتهل أنتمخلدى 
فان كلت لا تسطیم دفع منیتی فدعنی أبادرها بما ملكت بدى (۷۵) 


(۲ ) العقائد كما نجدها فى الفرآن وزمن الرسول: 





والسعی وراء التعلم عن غيره . ولذلك فقدصدق الستثرق کارادی قو فى قوله « أن محمدا 
( ص ) وان لم يكن فیلسوفا بالعنی الکامل قدواجه كثيرا من السائل الفلسفية بحلول کونت 








( ۷ ) معظم الکنب السابقه عن الجاهلية وآرائهاتذكر هذه الاشمار » انظر على الخصوص أبن اعد > 
والشهرستانی » وجواد على » وعمر فروخ «الواضع‌السابقة)ویری فروخ فى بعض آشعارهم فلسفة خالصسة ويقارتها 
ببعض فلسفات الیونان » وق داینا آن هذا کثر . كتابدالسابق ص ۱۱۷ س ۱۱۸ ۰ 
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نشأة الفكر الاسلامى فى بواكره « الكلامية » 


العقيدة الاسلامية » واذن فلم تكن الحقيقةالمطلقةهي المشكلة التى كان المرب بحاولون حلها > 


هذه الحفيقة والانتصار لها (75) , : 


وعليه لم لتحاه المسلمون الأوائل آلی‌التفلسف كما نحده عند الیو نان مثلا 4 أذ وحدوا 
ف الفرآن ما تحب أن بعر فوه عن الله والکسو ن‌والانسان ۰ 


وتكاد الصادر القديمة تجمع على أن المساميززمن الرسول لم يكونوا بختلفون ق‌مسائل العقيدة 
الرئيسية مثل وحود الله وصفاته ولم ببحشوافى هذه المسائل ؛ كما أن أحدا من الصحابة 
وسواهم لم يسال الرسول عن صفات الله بل كلهم فهموا معنى ذلك وسكتوا عن الكلام فى 
الصنات ولم بتعرض أحد منهم الى تأویل شىء »ولم يكن عند احد منهم, ما سستدل به على و حدانية 
الله تعالی » وعلی اثبات نبوة محمد ( ص ) سوی‌کتاب الله » ولا عرف أحد منهم شيئًا من الطرق 
الکلامیه ولا مسائل الفلسفة (1؟) » ونجد شبيهالهذا القول عند الفزالی (۷۷) وجاء مثله فى کتاب 
) اعلام الموقعين عن رب العالین » (۷۸) والذی‌ستخلص من هذه الکتب أن الخوض فى آمور 
كهذه كان ممنوعا أو فير موب ٠‏ وقد وضحتتلك المصادر أيضا أن الجدل فى الدين لم يمن 
مرغوبا فيه » بل كان منهپا عنه . شول الفرآن« واعتصموا بحبل الله جميعا ولا تفر قوا » )۷٩(‏ 
وقول « ولا تكونوا کالذین تفر قوا واختلفوأ من بعد ماجاءهم البينات وأولئك لهم عذاب عظيم » 
(() ۰ وقال « وأطيعوا الله ورسوله ولا تنازعوا فتفشلوا وتذهب ربحكم ۰ (۸۱) وسواها مثل 
« وان جادلوك فقل الله اعلم بما تعماون اللهيحكم بینکم, يوم القيامة فيما كنتم فيه تختلفون » 
0 ا اذن لم يكن مطلوبا الا عند الحاجةوعلى مقدارها » ولم يشجع القرآن المسلمين 
به (۸۲) . 


لصي <س7۳۳۳7آا 


۷١ (‏ ) عن کتابه ٠‏ ابن سينا طبع باريس ,,۱۹ صممقتبسا عن محمد موسي › القرآن والفلسفة » القاهرة ) 
۸ © ص ۱۳ . أنظر أيضا القرآن والفلسفة ص ۱۳ 


( كلا ) الخطط » القاهرة ۰ يج ؟ ص ۱۸ د ا۸تحقیق سليمان ديلا »© القاهرة ۱۹۲۱ . 


( ۷۷ ) الجام العوام » القاهرة 65 ص ۲۵ فما بعد( فيصل التفرقة ») ص ۷۹ ب ۸۱ وابن عبد ألبر » مختصر 
جامع بیان العلم ص ۱۵۲ داہن تبمية » کناب النسوات‌ص ۱۲۵ + 


۱ ۷۸ ) لابن النيم الجوزية » الفاهرة 6 ج ۱ ص وووالتيصير فى الدین للاسفرائینی الکوثری مطبعة الخانجی » 
القاهرة ۱۹۵۵ ص ۲۱ هس ۲۵ , 


( ۷۹ ) قرآن : ۲ : ۱۰۲ , 
( ۸۰ ) قرآن : ۲ : ۱,۵ . 
( ۸۱) قرآن : ۸ -۱) . 
(۸۲) قرآن : ۲۲ : ۱-۸ ۱ : ۱۵۹ , 


AY }‏ ( ف دداية (( رسالة ق آب تحسان الخوضف عام الكلام (( يناقش الاشعری دعاوق الحرمن لعلم الکلام 


ثم برد أن الرسول وأصحابه تكلموا فى هذه الامور وهي موجودة فى القرآن مجملة لا مفصلة , وعلى العموم فى هذا 


النقاش بين الأشعرى وهؤلاء ما يلقى ضوءا على طبيعة علمالكلام وصلته بالاسلام » دالفران » وهل تكلم الصحابة فيه 
أم لا » الاشعری : رسالة فى استحسان الشوض فى علمالكلام » حيدر اباد ۱۳۲۳ ص د ۱۲ , 


۱۹6 








0-0 


ر با ريد و 
AR Slr‏ 


اه د اس oer‏ - 3 

5 انيت 807 سر سل 5 

پ ‏ 5 = معو تاسيف س ر 
ابر داطصي ب وی ی لش سب epg‏ 


000 


E 
عم‎ 


اك pa‏ عوك 
جعت تسای 


A٦ 


مالم الفکر - المجلد السادس ‏ العدد الثائى 


ونمه عوامل آخری ساعدت المسامين, زمن‌الرسول على عدم الخوض ف المسائل الفلسفية 
والكلامية وقول الفرآن كما هو الى جائب ما ذکرنا وآعنی بها وجود الرسول بينهم ٠‏ یقول 
طاش كرى زادة ( وأزال نور الصحة عنهم ظلم الشكوك والاوهام (۸4) وكذلك سب 
الاستفراق فى الحروب ٠‏ يضاف الى ذلك أنمستوى المسلمين العقلى لم يكن على درجة من 
النضج الفكرى والفلسفى بحيث يعرضهم للتساؤل الفلسفى واثارة المشاكل الفردية » لان مر فتهم 
كانت مقتصرة على نقل القرآن واقوال الرسول‌بدون سوّال دمن . 


ویرجم النفتازانى نزعة التوقف هذه الى« صفاء عقائدهم ببركة صحبة النبى » وقرب 
العهد بزمانه » ولقلة الوقائع والاختلاف 6 وتمكنهم من الر جوع الى الثقات (AY‏ . 


بضاف الى ذلك عامل آخر وهو الطبيعةالانفلاقية للمجتمع الاسلامى آنذالك لانه لم يكن 
ثمه رغة وأسعة » بل سح ود ۵ ؛ لمعرقة ما عنداهل الکتات وسوأهم 4 خصو صا وأن حدة 
الاسلام وحدائته تحمل السلم يعتقد أنه بملك‌الحقيقة كلها وانه لیس ثمة شىء ليتعلمه عند 
سو أها ۰ 
العقيدة للأسباب التالية : 

© لان القرآن قدم لهم نظربة شاملة جاهزقعن الله والکون والخلود والنفس والسعث ¢ الخ . 

© نهي القرآن عن الخوض ق الدين والجدلالا عند الحاجة . 

© ضعف المستوى العقلي الفلسفي عندهم . 

© وجود الرسول بينهم (۸۷) . 


الفرق بذکرون أن الرسول وجد جماعة منالصحابة يتحدثون فى القدر فنهاهم وقال « بهذا 
(864 ) مفتاح السعادة , ج ۲ ص ۲۲ , 
۱ ) ابن أبي الحدید : شرح نهج البلاغة ع القاهرة ۱۳۷۸۰ ۶ ج اص 1۲۱ »۰ 


( ) التفتازانی : شرح العقائد اللسقية , ص ۱۱ »وقریب من ذلك عند اللطی » الرد والتنبيه على اهل الاهواء 


دالبدع » تحقیق سیفن دیدرنع . استانبول » لیبسسزج »۱۹۳۹ ص ۱۲ وكذلك عند الاشعری » مقالات الاسلامین . 
تحقیق دنر . استانبول ۱٩۲٩‏ 6 ص ۲۹ , 


۱ ) كتابنا بالانكليزية : مشكلة الخلق ‏ السابق _قسم نان , المقدمة ص ۱۵٩‏ لب ,۱۹ , 
( ۸۸ ) أبن سعد : الطبقات الكبرى » لیدن ۱۳۲۲ ؛ج ۲ قسم ( ۲ ) ص ۱۱ , 
۰ ) السیوطی : صون التطق ب السایق ب ص اب ۳۵ 


٩۰ (‏ ) الشهرستانی : الملل ب قسم اول » حیث یورداخبارا اخری عن احتجاج جماعة من مثافقی أحد بالقدر 
ص ۲۸ 


۱۹ 
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نشأة الفکر الاسلامی فى بواكره « الكلامية » 


ضلت الأمم قبلكم » وهذا مانجده فىالبخارى(91)ومهما يكن فان هذه الناقشات والاسئلة كانت 
نادرة » اللهم الا فى مسائل ليست فى صلبالعقيدةبل فى أمور شرعية عملية (359) . 

ولا يتفق « ابو ريده » مع دی بور الذی‌بری هذا الرأى . بینما برى أبو ريده أنالمسلمين 
سألوا وحادلوا )٩۲(‏ . 

واذا كنا بصدد هذه المسائل فعلينا أننسينمسألة آخری وهي أن القرآن » وان كان ينهي 
عن الجدل » فهو ليس ضد التفكير والتأمل »بشرط أن بوّدی ذلك الى معرفة الله . فحث 
القرآن على تأمل الكون )٩8(‏ ولكن بعض الباحثين الغربيين ومنهم تینمان محصوصعه بری أن 
القرآن كان من جملة عوائق التفكير الحر عند المسلمين (50) والحق أنه اذا كان بريد أن القرآن 
حال بينهم وبين التفكير الحر ؛ بمعنى غير المحددبالفرآن والاسلام والتوحيد » فهذا فيه بعض 
الح » وان كان اراد أنه حال بينهم وبين كل نفكير حتى فى أمر العقيدة فهذا غير صحيح » لأن 
القرآن بحث على التأمل كما أسلفت . 


ومما له دلالة بهذا الصدد أن كثيرا من‌الورخین للفكر الیونانی مشل دیورانت وبرنيت 


ا وسانت هلبر وییوری ولفنجستون يؤكدون آن‌من أسباب ازدهار الفلسفة والعلوم عند الپونان 


البشری الحرية الكاملة » وجمل الیوانیین‌بعتمدون على جهدهم الشخصى للاجابة علىاسثلة 
الطبيعة والمشاكل العامة 0 . 





٩۱ (‏ ) البخارى : صحيح البخارى , کثاب النفسير , حديث رقم ۲۴۷ , 

٩۳ (‏ ) ابن قيم الجوزية « اعلام الموقعين عن رب العالمين » » القاهرة ۱٩۵۵‏ ج ۱ ص ۵۵ ومحيد عسده : 
رسالة التوحيد هس السابق ب ص ۱۱ . ويذهب هذا المذھہمن المحدثين على سامى النشار ب کنابه نشاة -. السابق ب 
ص ۵۲ » وعرفان عبد الحميد دراساث فى الفرق والعقانئدالاسلامية + بفداد ؛ ۱۹۲۱۷ ص )۱۲ فما بعد » وهاشسم 
الحسني ' الشيعة بين الاشاعرة والعترله . بيروت ۱۹۹ص 1۹ س ۲ » وانظر زبهر - العقيدة والشريعة ب ص ,۸ 
وهو رای الفرابی : تاريخ الفرق الاسلامية , القاهرة 1۹۹ص ۱۲ فما بعد » حیث يلقل عن الثریزی ب الخطط ب ج؟ 
ص ( +۱۸ ) ۰ تصوصا عن عدم سوال المسلمين للرسسول‌عن شىء من الخلافیات وكراهية الرسول للكلام فى هذه 
الامور + 

٩۲ (‏ ) ابو ريده : فى حواشيه على دی بور کناب‌الاخر ب السایق - حاشية (۲) الطويلة على ص ۷۱ . 

.5 : ۵+ )1 ٩, : ۲ القرآن‎ ) ۹6 ( 

٩۵ (‏ ) محمد بوسف موسي : القرآن والفلسفة » ص۱۷ © ومصطفی عد الرازق بت تمهید بت ص ؟ سام 6 
وابراهيم مدکور : فى الفلسفة , القاهرة » 1958 > المندمةوالخائمة , ويشي محمد يوسف موسي الى کناب تئمان » 
ترچمة کوزان الى الفرنسية : وكذلك یفعل ابو ريدة فيكثابه السایق . 

Tennemann : Manuel de Lhistore عل‎ La Philosophie, Paris 1839 P. 309. 


(51 ) دبورانت : قصة الحضارة ٠‏ الترجمة العربيةج ١‏ + ص ۲٤١‏ ؛ ج . بیودی : حرية الفكر » ترجمةه 
أحمد امین ومحمد عد العز بز اسحاق , الثاهرة (بلا تأريخ)١‏ لفصل الثالث , ص ۲۷ فما بعد » 
Burnet : Early Greek Philosophy, London, 1963. P. 14, 83-84.‏ 
وبرئبت . وكذلك ۰ توفيق الطویل : قصة النزاع ببنالدين والفلسفة , طيعة ثانية » ۱۹۵۸ ص : ۵۲ س وم , 


۱۳۷ 





AR 


عالم الفكر ‏ المجلد السادس - المدد الثائى 


وف هذا الصدد لابد من ایضاح نقطة آخری لقد ردد كثير من الستشر قین والساحئین امشال 
کرادی فو ودی بور (0۷) وجب () و جولدنسیهر )٩9(‏ » أن القرآن لیس بكتاب لاهوت ولا فلسفة » 
ولذلك فلا تحد فيه فلسفة بالمعنى الصحيح ولا كلاما 4 أو كما شول دی بور « حاء القسرآن 
للمسلمين بدين ولم بجثهم بنظربات » وتلقوافيه أحكاما ولكنهم لم يتلقوا فيه عقائد » . ومثل 
هذه الاقوال لايمكن أن سلم بها اذا آرید بها أن‌القرآن لم بأت بعقائد وآراء ديئية وكونية 
وميتافيزيقية على الاطلاق » لأن القرآن كما هومعروف بقدم حلولا واضحة عن وجود الله‌و صفاته 
والروح والبعث والسائل الخلقية كالشر وأصلهالى غير ذلك » أما اذا أردد بهذه الاقوال أن القرآن 
لايقدم عقائد مبوبة تتبع المنهج الوضسوعی فىالبحث فهذا مسلم » كما قول دكتور حمودة 
غرابة + 

والحق أن ما بقدمه القرآن من العقائدوالحلول فى شوّون العقيدة مثل القضاء والقدر » 
والله والکون وخلقه » والآخرة والعقاب والثوابوالمسائل الخلقية » بعتبر فى الحقيقة اهم مادة 
تنکون منها الفلسفة وعلم الكلام الإسلاميان . 


بل أن الادلة متو فرة للقول بأن مشاكل علم الكلام الاسلامى » وخصوصا مسألة مقترف 
الكبيرة «والجبر والاختپار والتوحيد» » ومسائلأخرى تتعلق بقضابا عامة مثل « النبوة واشاتها » 
وحدوث العالم « وخلود الروح » ووجود حياةأخرى والقضايا الاجتماعية والخلقية انما تبتدىء 
من القر آن > وهذا ما حدا ببعض الورخین الىاعتبار أن نشأة علم الكلام هي نشأة داخلية من 
الفرآن ولیس بمؤثر خارجی كما سنبين » بينمااعترف القسم الآخر بالاثر الاجنبی الى جانب 
أثر القرآن نفسه » وسنوضم ذلك كله بعد قلیل , 


ههه 
( ۲ ) العقائد زمن الراشدين : 

لایمکن القول أن علم الکلام أو الفلسفة‌ظهرت فى هذا الوقت » ذلك أن مولاء الخلفاء 
کانوا صارمين بوجه من بقول ببدعة جديدة »ولکن ظهرت جملة آمور ربما كانت مهيأة للکلام . 


فاولا - الشاکل السياسية ومقتل عثمان»لم الفتنة الکبری ومقتل على وخروج الخوارج 
وظهور الرجثة والشيعة » کل ذلك كان لاسباب‌سياسية انعکست على العف‌ائد وخصوصا فى 
مسالة الامامة ومقتر ف الکبيرة » وهو أمر تكادتذكره جميع کتب الفرق الاسلامية التاريخية . 
بل ثمة احتمال أن بدء العتزلة السیاسیین كان فىهذا العصر (۱۰۰) والی جانب هذه الخصومات 





٩۷ (‏ ) کتابه السایق . ص (۱۱ ) وحاشية ( ۲ ) . 

( ۹۸ ) چیپ : بنية النکر الدیئی فى الاسلام ,تعریب‌عادل العوا , دمشق » ۱۹۵۹ » ص ۸٩‏ 6 ۹۷ 

٩ (‏ ) چولدتسیهر : العقيدة والشر یعا ص ۷۷ , 

( ۱.۰ ) انظر بحث نیلنو : بحوث فى العتزلة - اصل‌تسمیتها ضمن عبد الرحمن بدوی : التراث الیسونانی 
الحضارة الاسلامية » القاهرة » ۰ ص )۱۷ فما بعد »وکذلك عرفان عبد الحمید ‏ السایق ص )۸ فما بعد , 


: ۱۷ 











۸۹ 


ناه الفکر الاسلامی ف بو اک ۵ } الكلامية ( 


و ادر اخری للتفكك فى الوحد” العقائدية الاسلاميةوندات عناصر غرسة وأفكار أجنبية تد حل ألمنية 
الاسلامیة » فمثلا : 


| لهرت فكرة الرجعة وحلول الجزء الالمي E‏ علي وبنیه وآله » وفكرة الفيبة على 


اه 


ظهور أمثلة على التفكير بالعفدن » وأمثال ذلك أن عمر رضی الله عنه جلد و قطع بد 
سارق لأنه أدعى انه سرق بقضاء الله (۱۰۲) . 


و بر وی البخاری أن رحلا سأل عليا عليةالسلام عند منصر فه من صفين کان مس نا 
فقضاء الله و قدره (۵۱۰۲ع۱۰) + 


الخطاب وأمر السلمین بتجنب مجلسه )٠١١(‏ . 


( ) فى زمن الاموبین : 
بقول طاش كبرى زادة فى مفتاح السعادة : 








« فاعلم أن مبدأ شيوع الكلام كان بایدی‌المتزلة والقدرية فى حدود المادية من الهجرة 


لأن الاعتزال كان من جهة وأصل بن عطاء > وكالتوفائه فى سئة ۱۳۱ ه (۱۰۱) »¢ وقد ظهر اواخضر 
الصحابة وزمن الاموبين القول بالجبر والقولبحرية الارادة » وتكلم فى .هذه المسائل مسد 





( ۱,۱ ) قدمت دراسات کثرة عن حقيقنه » فانک روجوده طه حسين ( فى الفئلة الكبرى » واشت وجوده أحمد 
أمين فى ( فجر الاسلام ) وشايع الفريقين كثرون » وقدذكرته أو ذکرت السسثية واثرها معظم كلب الفرق والرجال 
اند یمه »> خصوصا عند کلامهم عن الشيعة والفلاة وفكرةالرجعة وآألوهية الائمة » ولا يسع القام لذكر كل هذه 
الصادر » ولكنفى آن ثحیل الى ( الفرق بين الفرق )للسغدادى » ومختصره ب للرستی » و ( الملل والتحل قسم 
اول » للشهرسنانی » والشصم ب للاسفرائینی » و( لفصل)ابن حزم » « فرق الشيعة » للنوبجنی » و « الملية والامل ») 
لابن المرنضي » و ( الثالات والفرق )) للنمى » د « منهاجالسئة » لابن تبمية 6 و ( شرح نهج البلافة » لابن أبى 
الحدید , و ( مثالات الاسلامیین » للاشعری > وكل صسذه‌الصادر فى مواضع متفرقه » ونکتفی بالاشارة من الکنب 
الحديثة الى الدراسات الجاممة عله : مرتفي العمسکری :عبت الله بن سسا ب القاهرة » ۱۲۸۱ » وحواشي الثمي : 
الثالات والفرگ , لحه محمد جواد مشکور » طهسران ۱۹۱۲6 » ص ۱۱۱ - ۱۱۲ »© وکذلك : کامل مصطفی الشيبى: 
الصله بين النشیع والتصوف , بفداد ۳ ج ۱ ۰ مواضع متفرقة » حيث بورد آراء كثرين دمنهم على الوردی 


٠١١ (‏ ) ابن المرتضي :۰ الئیه والامل , بروث » ۱۹۱ص ,۱ . 

(۱,۳) البخاری ۰ صحيح البخاری » کناب التوحید , 

٠١١ (‏ ) الملية والامل ص ( ,۱ ) » والغرابي : السابق سا ص ٠١‏ "ى 15 , 
( +۱۵ ) اللشار ب نشاة ,., ص 5م . 


( ۱,۹ ) مفتاح السعادة ج ۲ ص ۳۷ , 
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عالم الفكر .. المجلد السادس ‏ العدد الثانى 


الجهنى وغيلان الدمشقی وحعدين درهم وحهمينصفوان. وهذابكاديكون تكرارالقول الشهر ستانی 
السابق عن دور العتز له ف ظه ور علم الكلام فابتدأوه من الخلفاع العياسية هار ون » والمأمون 
وأ لعتصم والوائق والتو کل وانتهاژه من الصاحب بن عاد وحماعة من )0 الديالمة ) (¥*1( + 

© ان المشكلة عامة » تظهر حالما بصل‌الانسان الى طور معين » وهى تظهر مع من يقول 


بوجود اله كامل القدرة والعلم السابق » وعندئذیحتاج الانسان الى أن بحدد « الفعل البشرى » 
نفسه وما بلحقه من مسو‌ولية سلا وابحابا : 


© آيات فى القرآن متضاربة ظاهريا تبدالجبر أو الاختیار كما آثرنا فى هذا البحث فى 
مكان آخر . 


© مؤئرات أجنبية کالسیحیین» وسنوضحهذه الأمور من خلال ماسنعرضه معهذا البحث. 


بعد قليل .. 


وقیما يلى بعض النفاصيل عن هذه الح ركةمتمثلة نی هؤلاء الاشخاص المئلین لمذهب الجر : 


( ۲ ) الجعد بن درهم . وهو مولى لبنی‌مروان أو الحكم أو سواه ۱۰۸ » وهو من‌خراسان 
ويذكر ابن نباتة أن أخت الجعد بن درهم کانت‌آم مروأن بن محمد (۱۰۹) » ولكن كما بلاحظ 
الیعض بحق لو كان كذلك لتردد خالد الفسرىفى قتله (۱۱۰) » ولا تعر ف سنه ومكان مولده . 
ولکن بعر ف أنه كان بقیم بدمشق ثم ذهب مودبالاین مروان بن محمد عندما كان هذا الاخیر والیا 
على الحزبرة » وسمی مروان بالحعدی لتأدسدابن مروان (۱۱۱) » نشر فى الجزيرة آراءه فى نفي 
الصفات فنفي الى البصرة أو الكو فة » وف الأخيرةالتقى بجهم بن صفوان » ثم آمر هشام بن‌عبداللك 
خالدا القسری شتله فقتل سئة ۱۲۰ ه . رقال‌خالد بعد خطة العید » ( آبها الناس ضحوا 
قبل الله ضحایاکم فانی مضح بالجعد بن درهم فانه زعم ان الله لم بتخذ ابراهيم خلیلا ولا موسی 
کلیما ثم نزل وذیحه فى أسفل الشر حوالی سنة.۱۲ ه (۱۱۲) » وهناك روابات آخری عن سبب 
قتله مثل نزاعه مع احد قضاه الر قة فى زمن عمر بن عبد العز بز فشهد عليه بالکفر امام هشام(۱۱۲) 





( ۱۰۷ ) الشهرستاني ۰ اللل 44+ قسم أول ص ؟ 5 


( ۱.۸ ) انظر في ذلك كناب « جهم بن صنوان »لخالد العسلي » وهو آوفق مصدر » ص 47 ب بغداد ۱۹۹۵ 


۱۰٩ (‏ ) سرح العیون ب الطبعة الرابعة ب القاهرة »۱۳۲۱ ص ۲۰۲ . 

( ۱۱۰ ) خالد العسلي . ص 58 .۰ 

١١1١ (‏ ) انظر مجموعة المصادر فى حاشية خالدالسلي حاشية (5 ) على ص 55 ۰ 

( ۱۱۲ ) انظر المصادر كاملة فى كتاب خالد العسليص ١ه‏ حاشية ( ۲ ) . 

( ۱۱۳ ) الصادر الحديثة : كتاب خالد السسلی السابق » ثم الغرابي » كتابه السابق » ثم المشار » نضاة 
ص ۸ه فما بعد » وفیها ذكر كامل للمصادر القدیمة . 


۱۷۰ 

















۱ 


تساه الفكر الاسلامى 2 بواكيره 2 الکلامیة 01 


ویمکن تلخیص آرائه فى النقاط الثالثة : 


بدمشق ثم طللب" فهرب » ثم نرل انكوفة فتعلم‌منه الجهم بن صفوان القول الذى نسب الى 
الحهمية ) (۱۱4) ۰ 





© انه قال بالتعطيل أى أن الصفات مي‌الذات . يقول ابن تيميه « اصل فشو البدع 
بعد القرون الثلائة وان كان أصلها فى عصرالتابمین واول من حفظ عنهم مقالة التعطيل فى 
الاسلام هو الجعد بن درهم » واخذ عنه الجهم‌بن‌صفوان فنسبت اليه ۱۵ . 


© وتختلف الصادر » فى راه » فى الفقدروحرية الارادة 4؛ فبيئما يمكن الا ستنتاج من 
التضين السابقين لابن تيميه وابن نباته أنه كانيقول بما يقول به بعده جهم,- أعنى الجبر وهو 
ماکاد لجمع عليه (1Y‏ المحدثون لحد أن نم‌نصی قد بدلان على فو له بحر به الار آده ۰ 


يفول البغدادى فى ( الفرق بين الفسرق ) :ثم حدث فى زمان المتأخرين من الصحابة خلاف 
القدرية فى القدر والاستطاعة من معبد الجهنىدفيلان الدمشقى والجعد بن درهم وتبرأ منم 
التأخرون من الصحابة كعد الله بن عدر وجابر بن عبد الله (۱۱۷) وأفرانهم وأوصوا أخلانهم دان 
لا يسلموا على القدرية ولا يصلوا على جنائزه ولا بعودوا مرضاهم . والنص الثانى فى كتاب 
« التبصبر » للاسفرائينى (۱۱۸) وهو بلا شك‌نفس‌النص أعلاه » ویوید ذلك أن الرازى حين بعدد 
الفرق الجبرية لابذکر معبدا وكذلك لا بشير الیه‌الشهرستانی ضمن الجبرية )١١9(‏ » وثمة نصان 
آخران شتان قوله بحرية الارادة » شول ابنكثير (۱۲۰) انه غالى فى قدره الانسان حتى قال : 
ان الخمر ليس من فعل الله ولكنهمن فعل الخماروالئص الآخر (۱۲۱) لابن حجر العسقلانى وهو 
شبيه بما فى البداية والنهاية أعلاه , 


وبقول ابن نبانه واین الاثر وغيرهما » آن‌الحمد اخذ ذلك » أى القول بخلق الفر آن 6 من 
آبان ان سجعان وأخذه هذا من طالو ث تن آخت‌لنید بن أعصم البهودی الذی سسحر النسی صلى 








( ۱۱6 ) سرح العیون ص ۲,۲ , 
٠٠١ (‏ ) الرسالة الحموية لابن تيميه ب القاهرة۱۳۲۲ص ۱۵ , 


۱١١ (‏ ) الغرابى : تأريضم .,., ص ۲٩‏ ؛ ولشار »شاه ص 1۸ » ابو زهرة : تأريخ المذاهب الاسلامية » 
دار الفكر العربى ( بلا تاريخ ) ج ۱ ص ۱۲۳ ص ۱۷ .وجار الله « الممتزلة » القاهرة ۱٩6۷‏ ص 74 , والقاسمی : 
تاريخ الجهمية والمتزلة - القاهرة ۱۳۲۱ ص ۲۷ , 


( ۷ ) البفدادى : الفرق بين الفرق . ص ۱۸ . 

( ۱۱۸ ) التبصير : ص ۲۷ تب ۲۸ . 

۰۱ الملل والئحل قسم اول » ص ۷٩‏ فما بعد , 
٠٠١ (‏ ) ابن کثر : البداية والئهاية » الثاهر ة ۲ 4ج ٩‏ ص ۲۵۹ ۽ 

( ۱ ) ابن حجر العسقلانى : لسان الیزان .حيدر آباد » ۱۲۲۰ ج ۲ , ص ۱۰۵ .۰ 


۱۷۱ 














(۹ 


عالم الفکر ب الجلد السادس م العدد الثائی 


الله عليه وسلم وکان بقول بخلق القرآن » وکان‌طالوت زندیقا وهو أول من صنف لهم فى ذلك 4 
ثم أظهره الجعد بن درهم (۱۲۲) ۰ 


آما قوله بخلق الانسان لافعاله أو بالجبر فربما کون أخذه من بعض آبات القرآن » أو بتأثير 
مسيحى كما سنوضح ذلك فيما بعد عند الكلامعن الاثر المسيحى . 


( ب ) الجهم بن صفوان : وهو من موالىالازداليمانية واصله من بلخ بخراسان لا تعرف 
سنة ميلاده » وكل ما نعرفه عنه أنه ذهب الىالكوفة والتقى بالجعد وريما بأبى حنيفة أيضا »© 
واخذ عن الجعد القول بخلق القرآن ثم رحج على بلخ وكان بناظر فيها مقاتل بن سليمان التهم 
بالتشبيه واثبات الصفات الحسيدية لله » وكانمقاتل مقربا من سلم بن احوز المازنى قائد نصر 
ابن سيار فاستطاع أن ينفى جهما الى تومف وبقىفيها الى أن انضم الى جیش الحارت بن سريح 
۱۲۷) ويقال أنه ناقش فى ترمذ السمنية . ( وهم‌ینکرون العقل ويقولون بقدم العالم ولا یعتقدون 
بشىء غير الحسيات . وكان بعضههم. يعيش فىخراسان وأصلهم من السند . وق زمن هارون 
الرشيد ارسل عض التکلمین الى ملك السلدلناقشة واحد من السمنية (۱۳4) . 





واتصل بترمذ بالحارث الذی كانت و يدهالقبائل اليمانية ٠‏ وكان مندوبه فى المفاوضات 
مع سلم بن احوز المازنى . ولااخفقت ثورةالحارثقتل جهم على يد سلم هذا سنة ۱۲۸ ه > 
لأسباب سياسية فى الاغلب (۱۲۰) . وقد ذهب حولدزيهر وترینون وآخرون الى أن الامسویین ۱ 
ابتداء بمعاوية كانوا يشجعون القول « بالجبر »لانه يبرر حكمهم ويجعل الوقوف ضده خروجا ؤ 
على القدر الالهي ۱۲ . شول ابن قتيبة انعبد الملك لما قتل عمرو بن سعيد أمر أن ينادى 
فى الناس « بأن أمير الومنین قد قتل صاحبک‌بما كان من القضاء السابق والامر النافذ » (۰)۱۳۷ 


3 
1 
۱ 


ان مثل هذا القول لا بعنى آن « نشاة الجيرية » هو يسبب تحريض الأموبين » أى 
جولدزيهر نفسه برجع نشوء المذهب الى آسباب‌عقائدبة » أى الجدل حول المحتوى الديئى الذی 





( ۱۳۲ ) سرح العيون ص ۲.۳ > وابن الجوزى :تلبيس ابليس . القاهرة » ۱۹۲۸ ص ٩۷‏ . وابن لاثم : 
الكامل فى التاريخ . القاهرة » ,۱۲۹ ج ۷ ص ۲۱ . 


( ۱۲۳ ) آنظر المصادر كاملة ق کتاب العسلي , السایقت ص | فما بعد > والغرابى ب ص ۲ ؛ واللشار ص .5ه 
وکتابنا بالانجليزية » القسم آلثانی » المقدمة » ص افیا بعد . 


( ۱۳۲6 ) الخوارزمي : مفانیح العلوم » ليدن ۱۸۵ص ۲۵ والسعودی : مروج النهب > القاهرة ۱۸۷۱۷ > 
ج ١‏ ص 11 ؛ والتبعم فى الدین ص ۱۳۱ › والنية والاملص ۲۲ › وآحمد بن حلبل : الرد على الحهمية » القاهرة > 
35 + ص ۱۵ ونصری نادر ٠‏ الفرق الاسلامية »بروت‌بلا تأريخ . ج ۱ ص ۱ + 


( ۱۲۵ ) عن التفاصیل والصادر » انظر کتاب العسلیالسایق ص ۵۷ فما بعد . 
۱۲۷۱ ) جولدزیهر س السایق س ص ٩۷‏ » وتریتون : 
٩. T. Tritton : Muslim Theology. London, 1947 Ch. 3., P. 55‏ 


( ۱۲۷ )ابن قتيبة : العارف . ج ۲ . ص ۱ ( هذه‌لیست الطبعة التي رجعنا اليها لثروت عكاشة » بل عنكتناب 
زيهر السابق نفسه . 


۱۷ 
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تساه ! لفکر الاسلامی ف بواكره 0 الكلامية (( 


سدو متضاربا فى العدید من الابات ظاهریا » کماسنوضح عند کلامنا عن الاسباب الداخلية 
والخارجية . 


وبما أن جهما جبرى › فكان المعقول » بناء على مو قف الأموبينمن الجبر بة ألا بقتل . و بعجبنى 

لتخررج هذا التناقض ماذهب اليه حمال الدنالقاسمی » من أن قول جهم وآخرين بالجسر 

انما كان بدافع ورعهم الشديد وشعورهم‌بتصاغر۱ فعل » الانسان امام فعل الله » وبالتالى فان 

۱ جبربتهم لم تكن تفرض عليهم موقفا « لا اباليا »أو تسليميا » ان العمل الابجایی ضد حكم ما »ع 
ضد الامو بين مثلا ) لا بخرج عندهم عن التقدير الا لهي كذلك » شأنه شأن تأييدهم (MA)‏ , 





ونحن نميل أبضا الى تفسير آخر طالاو قعت فيه الدار س المثالية » أعنى أن بعض المثاليين 
بعتقدون شینا ویمارسون عمليا نقيضه » مثشل ذلك انکار بعض الثالین لوحود «مادة» » واعتبار 
كل شيع ( أفكارأ » بيئما هم بمارسون عملياممارسات تقوم على الاقرار بو جود المادهة والعالم 
الحسی + 

ولیس سنا أن نعدد جميع آراثه » بلالمهمة منها وهی : 


9 الصفات ‏ نفى جهم, الصفات الأزليةوقال ان الله بعلم الشىء حال خلقه والا کان‌الشیء 
قديما مع علمه » فتتعدد القدمام ؛ كما نفی جهمعن الله الصفات التى نوّدی الى 'نشسيههبمخلو قاته 
مثل الکلام و لذلكت قال أن الفرآن مخلوق‌استنادا الی قوله تعالى « ليس كمثله شىء » (۱۲۹) , 


© ان الایمان هو العرفة بالله فقط » وان‌الکفر هو الجهل بالله فقط » ومن اتی بالممرفة 
ثم جحد بلسانه لم یکفر ۰ ثم ان الایمان لایتبعض‌ای لا بنقسم » الى اعتقاد بالقلب وقول باللسان 
وعمل بالجوارح ب كما لا نتفاضل أهله فلا فر ف بن امان الاسیاء وایمان العامة (۱۲۰) + ومذا 
القول له مدلول سياسى أذ معناه التفاضی عن الحکام »© ورهذآأ امو قف بنسجم مع کو له جيرنا ) 
وهذا لا شسجم مع ثورانه مع الحارث . 











© كان الله وحده وسيبقى وحده واستندفق ذلك على الآبة هو الأول والآخر (۱۳۷و۱۳۳) . 








و mm‏ عب e‏ يي وي سوبي بو ريست ونس + سسسب 


( ۱۲۸ ) الثاسمي : تاريخ الجهمية . ص فما بعد؛وعرفان عبد الحميد ‏ السابق د ص 1ه » الذى يرى هذا 
الرای آیضا ٠‏ ولابد للقارىء من الرجوع الى مثال مروفعن « القدرية والجبرية » «مجلة الطریق» کانون انی .۹۷ 
( ۱۲۹ ) قرآن ٩۲‏ ۰ ۱ وانظر : الاشعری ب مقالاتت ج ۱ ص ۱8۹ 6 ۱۸6 » ۲۲۲ » ۲۷۹ س ۲۸۰ 2 ج ۲ 


ص ۷ » ۵۱۸ » والاسفرائيئى » بتصير . ص ٩٩‏ »والشهرستاني : ملل » قسم اول ص ۰۷۹ ۸۰ » والبشداذئى 
- الفرق ‏ ص ۲۱۱ » وابن حزم الفصل فى الللوالنحل» القاهرة ۱۳۱۷ ج ۲ ص ۱۲ » وکتابنا ١‏ مشكلة الخلق » 











بالانکلیز به »> قسم ان ص ۱۲۳۱ وحاشية ( ۲۱ ) ملها ,وقد حققنا معنى واصل فكرة « أن القدم اخص نة لله ١‏ 
بنفصيل فى کتابنا أعلاه : الفصل الاول من القسم الشانی‌ص ۱٩۱‏ فما بعد , وح 7 ۰۶ 


0 چ اله رشقد: . رھ هاا 
۱ ( +۱۳ ) الاشعری : مثالات ٠ج‏ ۱ ص ۹۸ 2 ۲۱۲ 6والشهرستانی : ملل . ج ۱ ص ,۸ » والیبفدادی “د تام 


إل خ 1 س + 
لفرق بين الفرق. ب ص ۲۱۱ .4.0 لاما êê‏ - - زمعة ۹ #21 
۱ ( ۱۳۲۱ ) فرآن ۵۷ : ۲ , اہ س ۸۵۲ ريه , الله م تيمعا| شید ثلا دع 


( ۱۳۲ ) الخياط : الانتصار ٠‏ ص ۱۸ » الأشعرى :المقالات , .رعبكسطة! چنا 043لا يقو افلطی اا أن اجهبم 
قد بئی اعتئاده بغناء الجنة واللار على الآية (« هو الأول والآخر ) الشار, إليها لاه( شش ناب ۰( 931( 


y1 
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عالم الفكر ‏ المجلد السادس - العدد الثانى 


تنفد ول ۱ لله أبدى : 
ولذلك قال بأن الحنة والنار وحركات املیهماستنفنی وتزول حتى لا یکون مع الله أبدى غيره 
وحتى کون الله هو الآخر كما فى الآبة أعلاه (۱۳۲) 


قوله بأنصفاء ثة وبا لله الصفات الت 
© كلام ألله حادث »© قياسا على قوله بأن صفات الله حاد له ونانه لیس لتى 
للبشر (150) ٠‏ 


© ان الله لا رى لا فى الدنيا ولا فى الآخرة ۱۳۸ ٠‏ 


© الو حوب والحسن العقليان للأشماء »وان الاشیاء واحبه بالعقل أى أن العمل لعسر فا 
حستها و فسحها قبل ورود الشرائع السماو ب۱۳۱(4) 


© الحبر » الله خالق جميصع الأ فمالوالاشياء وصفة الخلق مقتصرة عليه ب والانسان 
لا حرية ولا ارادة خارج ارادة الله والانسان‌اشبه بالريشة ۱۳۷) ٠‏ 


( < ) المثلون لذهب حرية الارادة : (۱) معيد الجهنى ‏ قال عنه الذهبى (۱۲۸) أنه تابعی 
صدوق لكنه سن سنة سيئة فكان اول من تكلوفى القدر فقتلهعيد املك أو الحجاج صبرالخروجه 
مع أبن الأشعث )١99(‏ . ونود انه اول من قالبالقدر ابن نباقه حيث بری أنه اخذ هذا القول 
من رجل من أهل العراق أسلم ثم تنصر (۰ع۱) .وبرى فون كربمر أنه تلثی هذا المذهب عن رجحل 
فارسى سمی سشويه الذى قتله الحجاج اوعبد الملك (141) . ونجد مثل هذا عند تريتون 
اعتمادا على الفریزی وابن سعد » حيث سسیی‌هذا الشخص أبا بونس سئيسوية أو مسنپوبه 
(155) وود بهذا القول ابن قتيتة فى كتابه« المعارف » عن الأوزاعي اله قال : « ان معسدا 





( ۱۳۲ ) ادضحنا معلى ( الأول » و ( الآخر ) عشدالکثر من قدمائنا » ومئهم جهم » فى کنابنا : ب حوار بين 
الفلاسفة والتكلمين ‏ بفداد »> ۱۹۷۷ » حاشية ( ۱6۵ )ص ( ٩۴‏ ) » وبالنسبة لجهم انظر الانتصار ص ۱۸ »واللطي 
ص ٠١١‏ ۰ وللاشعری : مقالات : ج ۲ ص ٥٤١‏ د ۵1۳ ,+ 

( ۱۳6 ) ابن حثيل : الرد ... ص ۱۲ 4 ونادر الفرق ... ج ۱ ص ۱ ؛ والفرابی س ص ۲۵ + 

( ۱۳۵ ) الشهرستاتی : ملل . ج ١‏ . ص ۸۱ ۰ 

( ۱۳۱ ) الشهرستانی : ملل . ج ۱ ۰ ص ۸۱ . 


( ۱۳۷ ) لاشعری : مقسالات مسج ۱ ص ۲۱۲ »والشهرسنانی - كذلك ص ,۸ » والاسفرائینی ص 556 > 
والبقدادی . الفرق ‏ ص ۲۱۱ + 


( ۱۳۸ ) میزان الاعتدال ۱۹۰۷ ج ۳ ص ۱۸۲ . 
۱۳٩ (‏ ) دیری محمد یوسف موسي آن سبب قشله‌هو لخروجه على الاسلام . القرآن والفلسفة + ص ۲۱ , 


( ,۱6 ) سرح العيون ۰ ص ۲,۱ د ۲.۲ » ویری‌رترو جولیان اوبرمان آن اول من قال بالقدر هو الحسن 
البعرى . دیرفض هذا القول مونتکمری واط ويرجعها الىحركة فكرية واسعة انظر : 
وكذلك » ,4 .2 ,1948 : Watt : Free will and predestination, London‏ 


Oberman J. : Political Theology ir Early Islam, J.A.O.S. No. 55 — 1935 2. 158. 
+» ۲۸, وعرفان عبد الحميد ب دراسات . ص ۲۵۸ د‎ 


( 141 ) انظر فيما بعد كلامنا عن الاثر السيحي . 
( ۱6۲ ) تریتون - السابق . ص ۱۸ - 15 , 
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تاه الفكر الاسلامى 2 بواكيره 7 الكلامية 


هو أول من تكلم فى القدر ثم بعده غيلان » (159)وكذلك قول این عساکر نفس الشیء (۱54) .وقد 
اختلف الباحثون فى صلة فوله بالقدر بالمسيحيةأو انه أصيل مثل فون كريمر ونیلئو ومتسسئك 
واط واویرمان )٠٤١(‏ وتذکر لنا الصادر أن معیداکان باتي الحسن البصری ويقول له « با انا سعد 
- هؤلاء الملوك يسفكون دماء السلمین » ویاخذون‌آموالهم وبقولون الما تجرى اعمالنا على قدر الله 
تعالی (۱4۱) ۰ وقد قتله عد الملك بن مروان لخر وجه مع أبن الأشعث سنة ۸۰ ه (۱6۷) 


وقال محمد بن شعيب عن الاوزاعی « أولمن نطق فى القدر رجل من اهل المراق يقال له 
سوسن (وهذه الرواية شبيهةبروابة فونكريمر)كان نصرانيا فاسلم ثم تنصر اخذ عئه مسد 
الجهنی وأخذ فیلان عن معبد (۱40) » وقد سق‌آن ذکرت نصا عن البفدادی والاسفرائینی عن 
قوله فى القدر عند الکلام عن الجعد اعلاه . 


ولا نعرف لهرآبا سوی فولهی حريةالارادة» وید کر فروخ أنه شول بخلق القرآن انضا )۱4٩(‏ . 
( د ) غيلان الدمشقي : 

يفول ابن قتيبة أنه كان قبطيا قدريا تكلم بالقدر بعد معبد الجهنی وقد اخذه عبدالملك 
وقتله )٠١١(‏ . ونجد بعض مناقشاته مع خصومه‌مثل ربيعة الرأى ومع عمر بن عبد العزيز )١١(‏ 


الذی وبحه ثم استدعاه مره أخرى حن لم شلععن معلاته فترأجع غيلان أمامه » وكذلك 





بول ابن الر تفی 7 کتسا كتبها 9 لانالی عمر لدعو ۵ فيها الى التمسك بالعدل ( و کان 
غیلان زاهد! ووحيدا فی علمه كما يقول ابنالمرتضى 009 . 


وبمكن نلخیص آرائه فيما يلي : 


© قوله ف الابمان مثل قول المرجثلة ای أنالاسان معرفة وقول » وأن العمل ليس دا خلا 
فيه » وان الایمان لانز ند ولا بنقص (۱۰۲) , 





ساس ل لب لس و3 
( ۱۲۲ ) أبن قثيبة ‏ المعارف , ص ١١١‏ + 
۱٤۲٩ (‏ ) ابن عساكر : تبيين كذب الفثری . دمشق »۱۲۳۹۷ » ص ۱۲ ۰ 
( ۱6۵ ) انظر الآثر المسيحى فيما بعد . 
( ۱۹ ) مثثاح السعادة ج ۲ ص ۲۲۳ » والخطط ج وص ۱۸۱ . 
( ۱4۷ ) كذلك .ه 
۱ ) الفرق بين الفرق . حاشية » على ص ۱۸ . 
۱۸٩ (‏ ) تاريخ الفكر العربی : ص ۱۵۲ + 
( :۱۵ ) العارف ص ۱۱۱ » وسرح المیون ص ۲۰۲ . 
٠١١ (‏ ) النشار ص 1 » والغرابي ص ۲۸ فما بعد , 
( ۱۵۲ ) الملية والامل ص ۱۵ , 


( ۱۵۲ ) الفرق بين الفرق ص ۲,۱ » د ( مقالاتالاسلاميين .. ج ۱ ص ,,۲ > والشهرستانی : الملل ج ۱ 


ص ۱۲۷ ؛ والشصير ص ٩.۰‏ . 
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مالم القکر ب الجلد السادس ‏ العدد الثانی 


© القول بحرية الارادة : وقد بينا أصلذلك فى کلامنا عن معبد (۱۰۵) ۰ 
© کان قول برد الصفات الى ألذات (۱۰۵) , 
© القول بخلق القرآن )٠١١(‏ . 
8 ان الخلافة تصلح لغير القرشى وانهالاتثبت الا باجماع الآمة )٠١/(‏ . 
© © 
الثا ‏ اسساب ظهور علم الكلام الاسلامی عموما : 


لقد آشرت الى قول طاش کری زاده آن‌علم الكلام ظهر فى الاثة الأولى للهجرة على بد 
المعتزلة ٠‏ وقد رايئا فى کلامنا عن نشوء مذهی‌الجر والاختیار ما يؤكد هذه المقالة على آن‌نصحح 
هذا الحكم فلملا ٠‏ فنقول على يد رجال كتيرينمن بيئهم العتزلة » والقصود من المعتزلة هنا 
واصل بين عطاء وعمرو بن عبد الؤسس_انللاعتزال باجماع المصادر ٠‏ 


وقد آثرت مؤثرات داخلية وخارجية ‌نشوء الماحث العقلية عند المسلمين, عامة وعلم 
الکلام خاصة ۰ وقبل آن استعرض هذهالو ترات؛اری من الناسسب أن أستعرض آراء الناحشن 
فى هذه النقطة ٠‏ 

توجد لاثه آراء : الرای الأول س يعزونشوء علم الكلام الى أسباب داخلية بحنة » وعليه 
برى هذا الفریق أن علم الكلام الاسلامی نشا نشأة داخلية تلقائية . شول احد ممثلي مذاالرای 
وهو كرادى فو : وتدل هذه اللاحظات على أنعلم الكلام أو اللاهوت النظرى نشا نشوعا تلقائيا 
فى حضن الاسلام » وذلك قبل دخول الفلس فةاليونانية التى آدت كما نبين الى توسيعه وضبطه 
وتلظيمه ؛ ولم يكن لعلم الكلام السابق هذاواضع بحصر العنی وانما صدر عن الصادلات 
الأولى التی هرت المسلمين .. ومع ذلك فانه‌کان مديئا فى تکوینه الآول لأكابر الفقهاء » ومن 
بينهم واضع منهاج الرأى آبو حنيفة » وقد قاوم‌الشافعی علم الكلام محتفظا فى منهاجه بالحد 
الأدنى من هذا العلم » كما صئع الغرالى فيما بعد(4١٠)‏ . والقول بان نشاة علم الكلام تلقالیه 
تناسب رای ريئان » ونحد رای رشان هذاواضحا فى كتابه « ابن رشد والرشدية » (۱5۹) 


( ۱۵6 ) الاسفرائینی ۰ ص ٩,‏ واللبغدادى ‏ الفرق بت ص ۲۰۱ والشهرستاني ج ١‏ ص ۲۵ ؛ 
( ۱۵۵ ) اللبغدادى : الفرق : ص ۲.۱ » والفرابيص 6؟ » وفروخ ص ۱۵۲ . 
( ۱۵۱ ) الفرابی ۰ ص ۲ وفروخ ص ۱۵۲ ؛ 


( ۱۵۷ ) الشهرستانی :اج | ص ۱۲۷ »6 والقمي( االات والفرق ) ص ۱۳۲ > فقرة 1٦‏ ص 6 ۰ من 
۲ لیقات اللحفة محمد جواد مشكور 4 والغرانی ۹ ص £+ 


( ۱۵۸ ) کارادی فو : القزالی . ص ۲۲ ب ۲۳ . 
( ۱۵۹ )ابن رشد والرشدية : ص ۱۱۱ . 


۱۷۹۱ 





uf ۹۷ 


نشاة الفکر الاسلامی فى بواکره « الكلامية » 


سول رشان ۰ « وفى الفرق الدينية التی صدرت‌عن الاسلام ما ینم عن تفنن العرب وشخصيتهم » 
و ول ۰ (« وهكذأ فانك اذا تحاوزثدراسةالفلسقةاليونائية وحدت الاسلام قد زود نشاط الاذهان 
فل وأسع من آلنافشسات الععلیة التی بطاقعليها اسم الكلام وء ولا يلم علم الكلام الذی 
وجد لدى المسلمين قبل ادخال الفلسفةاليونانيةاليهم فىعهد الأمون على مذهب خاص ف البداية» 
(:11) وبؤيد مثل هذا الرای ابن خلدون أيضاحيث يعزو نشوء علم الكلام الى تفسير المتشابه 
فى القرآن . 








بقول ابن خلدون أنه توحد فى القرآن آبدا تت متشابهة للتبس معناها على القارىء » لذلك نشا 
خلاف فى تفاصيل العقائد اکثر مثارها من البات‌التشابهة فدعا ذلك الى الخصام والتثاظر 
واستدلال بالعقل زیاده الى النقل فحدث بدلكعلم الكلام (151) . 





وهذا هو رای حنا الفاخورى وخليل الجريقولان : ١‏ اذا فهمنا بعلم الكلام النظر فىالقضايا 
العقائدية الابمانية لمجرد فمم النصوص التی‌تحددها فنستطیم أن نعود الى السئوات الاولی 
للاسلام ونجد أن أكثر العلوم نشأت من القرآنوحوله ... » (۱1۲) . 
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اما علم الكلام فقد نشا حول القرآن أعنىللدفاع عنه وللبرهان على صحة ماجاء فيه ) 
وهي مسألة بكاد بنعقد عليها الاجماع » فانتعاريف علم الكلام السابقة وطبيعة علم الکلام 
وهو أنه بسلم بمسلمات ابمائية كنية من الفرآن‌والوحي اكبر دليل على صحة هذه الدعوى 
ولكن المسألة الرئيسية هي هل الحافز الی‌استخدام العقل ‏ أى علم الكلام ‏ لاثبات هذه 
العقائد حافز داخلى ام خارجي - مسسيحى اويوثائى الخ ... هذا هو السؤال والذى يراه ابن 
خلدون ورینان وكرادى فو هو أن علم الکسلام‌نشا تلقائيا وليس لاسباب خارجية » اما القول 
بان الكلام نشا حول القرآن وللدفاع عنه فهسوامر يتفق عليه من بقول بأن علم الكلام نشا 
تلقائیا » ومن يقول أنه نشا بموثرات خارجيةومن يقول بكليهما ويمثل هذا القول جميع من 
ذكرت سابقا . الى جانب کاردیت وقئوانى 2١1)وكذلك‏ من بقول بأن علم الكلام نش تسیاب 
خارجية أو بكليهما كما سیأنی . 








وبری عمر فروخ فى كتابه ۰ ( ناريخ الفکرالعربی ») مثل رأى كرادى فو والآخرين © فيعزو 
نشوء علم الکلام الى آسساب داخلية أربعة وهی : 


١‏ الفضول العقلی : ومنی الولف به‌سوال المسلمين للرسول عن الاشپاء التي لیس 
عنها حواب کاف‌فی القرآن مثل السوال عن الروس‌وسواها كما بخبرنا القرآن نفسه »© وقد حث 
القرآن نفسه على التفكير (۱6) . 





( ,۱۹ ) الصدر السابق ؛ ص ۱۱ + 

( ۱۱۱ ) ابن خلدون : المقدمة ‏ حثیق وافى . ج ۲ص ۱,۱ فما بعد » دگذلك ص .1.2 

( ۱۱۲ ) تاريخ الفلسفة العربية بس ج ١‏ ص ۱۷۱ ء 

( ۱۱۲ ) المدخل الى الفلسفة الاسلامية ص ۲۸( بالفرنسية ) عن خلیل الحر : ج ۱ ص ۱۷۲۱ + 
( ۱۹۶ ) فروخ ب ناريخ الفکر العربی ب ص ۱6۲ , 
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مالم الغكر ‏ المجلد السادس ‏ العدد الثائى 


۲ د التشدد فى المبادىء : شول المؤلف آن‌مواقف الناس من العقائد المنزلة مثل الايمان 
ومرتكب الكبيرة تختلف باختلاف الظرو فالاجتماعية واللفسية . وهذا أدى الى اختلاف 
الآراء حول المسائل الايمانية » ويضرب مثلا لذلك‌بالخوارج البدو » وموقف الرجئه انصار بني 
أمية فى الشام » وموقف المعتزلة وهم اهل‌البصر قوالکو فة وبنداد من مقترف الكبيرة . فالخوارج 
لأنهم بدو تشددوا فى المسألة واعتبروا الایمانلا بتم الا بالكل » أى أن من ارتكب ذنبا كبيرا 
أو صغيرا بطل ایمانه وكفر . اما المرجثة فهوفى جانب بني أمية » ويعلنون أن الآخرين اغتصبوا 
الخلافه » ولذلك جاءوا بقولهم بأن مر تكب الكبيرةمؤمن ۰ 


مو قفا وسطا فقالو | بالمنزلة لان المنرلتين (۱۷۱۰) ۰ 


) د اقناع غير العرب : بدعی لو لف آن‌العربي أدرك آسرار بلاغة القرآن فاقتنع به‌بسبب 
هذه البلافة وحسن الفهم للفرآن . ویدعی آبضاان العربي بفطرته آقرب الى التوحید ۰ ولکن 
غير العرب » سواء اسلموا آم لم يلموا » فان‌مو قفهم كان مختلفا ولذلك حادل العرب المسلمين 
فى آمور القرآن وعقائده ۱۱۷ . أن رأى فروخالاخیر بحعله ممن بعتر ف بالاثر الخارجی الذی 
بعنى الى جانب ما يعنيه ‏ اختلاط السلمین‌والعرب بغيرهم وعملية الجدل والاخذ والعطاء 
الفکری بینهما . آما ادماء املف أن العسری‌بنطرته موحد فامر فيه نظر كثير ولیس هنا 
محل مناقشته » وهو على العموم تکرار لاقوال‌تنمان ورینان وجوتیه (118) . 
الخضلاصه : 

ان هذا الفریق يعزو نشوء علم, الکلام الياسباب داخلية وانه نشا تلفائیا . 

© الرای الفانی - أنه نشا ل"سباب خارجية فقط . ولست آعر ف لهذا ممثلا سوی على سامی 
النشار فى کتابه : « نشاة الفكر الفلسفی فىالاسلام » » يقول النششار ما نصه « علم الکلام 
اذن كان بحثا فلسفیا بختلف اختلافا بینا عن‌تلك الفلسفة الشائية فى كثير من اصولها ولکنه 
كان فى جوهره بحثا ميتافيزيقيا » كيف نو فق‌اذن بين قیام هذا العلم على اسس فلسفية وبين 
قولنا أن الاسلام حارب الفلسفة ؟ هنا مش كلةبدء الفلسفة الاسلامية الحقيقية » (۱۷). © ثم 





( ۱۱۵ ) فروخ كذلك ص ۱۲ - 18۵ . 

( ۱۹۷ ) فروخ كذلك ص ۱۵ ت ۱6۲ , 

( ۱۰۷ ) فروخ كذلك ص 166 . 

( ۱۱۸ ) انظر ب مصطفی عبت الرازق ‏ تمهیه الکناب الاول » ومقدمة وخاتمة کناب : مدکور ب فى الفلسفة, 
۹٦۹ (‏ ) نشاءة ‏ ص ۱۳ فما بعد , 


۱۷/۸ 














E 


۹ 


ناه الفكر الاسلامی ف بواكره « الكلامية » 





بر فض القول الفلسفی بقوله : « ولکن هذا القوليتنكب الواقع تنكبا شدیدا . وقد اسلفنا أن 
الاسلام فى ذانه لم بدع الى قيام مذهب فلسفى»؛كما أنه جاهد البحث فى العقائد جهادا شدبدا » 
وهو » أى الاسلام » المقوم الاعظم لتلك الأمةوملهمها وحدة فكرية وسياسية » اذن ثمة داع 
دفع المسلمين الى البحث فى المسائل الميتا فيز بقيةو قيام تلك المذاهب على القرآن نفسه (۱۷۰) , 
هذه العوامل أو الأسباب هي علل خارجيةلا تمت‌الی جوهر الاسلام بشىء ويمكن أن نعدد هذه 
العوامل بما ياتى : 


١‏ اليهودية - ؟ ‏ المسيحية ‏ ۲ الفلسفة اليونانية ‏ 6 المذاهب الفنوصية 
الشرقية 

وبما أننى ساتکلم عن العوامل الخارجيةفيما بعد ذلك فلا داعي لذكرها هنا . 

ولکن ثمه انتفادات كثيرة یمکن توحیهها آلی‌هذین الراین : 

ان كلا منهذين الرایین‌متطرف »والصحیم‌ان علم الکلام والفکر الفلسفی كله قد تضافرت 


أو الترکیز على واحد منها فقط . ۱ 


سي 
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فلیس من شك أن اللفكير الاسلامیلایمکن‌آن يفو مه زبحدده الوضع الداخلی للمسلم فقسط 
سواء أردنا بهذا الوضع الاجتماعى والجغرانى -اختلاطه آم عدم اختلاطه بغر السلمین - ام آردنا 
به الوضع العفلى أعنى كونه مغلقا على نفسه دونآن يصل اليها نور خارجى ‏ اعنی تفكير فر 
المسلمين . فان القرآن نفسه بتحدث عن وجودالامم والآراء الأجنبية ف العالم, الاسلامى حتى 
زمن الرسول وفی الجاهلية فى الحجاز فكيف بكوقد بعد العهد وحدثت الفتوحات وسكنالسلمون 
العراق والشام وسواها » وهنا مقر الآراءالفارسية والهندیه فى العراق والمسيحية على 
الخصوص - فى الشام - ؟ وسأشير فيما بعد الىهذه الوّثرات الخارجية بما لا بقبل الشك . 











ومن الجهة الاخری فان تجرید المرب‌والسلمین الأوائل من آی آثر فى نشوء علم الكلام 
وی اثارة مشکلانه هو آمر غير تاربخی وغسرطبيعى . فان العرب والسلمین الاوائل حتی 
نهاية القرن الأول الهجری - کانوا بشرا » لهم‌عقول مهما يكن الایمان یملاها فهي بلا شك قابلة 
لنمو الداخلی » وکل انسان متی بلغ حدا من‌الکبر - العمر - وبلغ مجتمعه حظا من الرقی > 
ابد وآن يبدأ عنده السوّال وتلوح فى ذهنه‌مشاکل‌الکون » والفرآن حافز قوی فى هذا السبیل فهر 
بحث على التفکیر ب كما بينا حين الکلام عن حالةالمسلمين العقلية زمن الرسول . كما بتضمن 
مواقف متعددة دو لاول وهلة وحسب الظاهرمتضاربة مثل مسألة الجبر والاختيار » كما اله 
سیب التشابه من الآنات فلابد # حتى لو عز لئاالمسلمين عرلا تاما عن الاثر الخارحى ‏ وان 
ننشأ بمرور الزمن حركة عقلية تسال عن‌التو فیق‌والتفسیر ۰ ولذلك فاننی آری وضع الاسیاب 
الداخلية موضع الاعتبار , 


مس ل ل سس 


( +۱۷ ) كذلك ص ۱۲ 








۱۷۹ 
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مالم الفکر - الچند السادس العدد الثائی 


ان هذا الرای الأخير هو الرای الاکثر قولانی الوقت الحاضر من معظم الباحنین واذکر على 
سبیل الثال لا ل الحصر « حوستاف دوحا »الستشرق الالانی‌و «حولد تسيهر» يقول الاول: 
ان الفرق الاسلامية والفلسفة الاسلامية بصورةعامة » ونظرا لاهمية هذا هي حركة نقدية 
تمحيصية لثرآن على نمط ما فعله الفلاسفةالأوروبيون فى تمحیص التوراه والانحیل (۱۷۱) . 
وبقول جولد تسیهر « لیس الأنبياء من رحال‌علم الکلام » فالر‌سالة التي بأتون بها بدافم ادراکهم 
للباشر ... لا تترتب کهیکل مذهب مبني طبقالخطة روی فیها مقدما » بل كثيرا ما تتحدى 
کل محاولة للتنسيق الذهبي » يجب اذن الانتظارالی أن تأتي الاجیال التالية » حيث نؤدى الثقافة 
الشتر کة للأ فکار الستقاة من الانصار الاوائل‌الی‌تکوسن طائفة محددة » عندئذ تتخذ تلك الأفكار 
شکلا محسما » عن طرش وسائل داخلية فالطائفة نفسها » وبفعل تأثيرات البيثة المحيطة - 
بذلك بسدون ما بکون فى التعاليم النبوبة من‌ثفرات » وشرحونها فى آغلب الحالات شرحا غير 
واف » أى انهم بفسرونها مفترضین اشتمالهاملی ما لم بخطر على بال واضعها من ا فکار(۱۷۲) 
ونلاحظ أن هذا القول بتضارب القرآن : هوقول دی بور (۱۷۲) » وماکدونالد (:۱۷) ويشدلي 
جوزی (۱۷۰) , 

واذا تحاوزنا رای حولدتسپهر فیما بخصبرانه هنا فى القرآن وتناقضه ؛ لأنه بعتبره من 
تالیف الرسول » وهو رای حاول الرد علیهالترجم فى الحواشی ؛ نجد أن جولدتسیهرمصیب 
فى اقراره بالثرات الخارحية والداخلية » وهوبعددها كما بلي (۱۷5) . 

| - الأسباب السياسية . 


العقائدية . 
۳ - مسألة الارادة والجبر التي برىالؤلفانها كانت البذرة الأولى الخطيرة التي ظهر حولها 
الجدل منذ زمن الرسول والتي يستئد الفر قاءالمختلفون حولها جميعا على القركن (۱۷۷) . 


( ۱۷۱ ) عن مصطفى عبد الرژاق ب كتابه السابق مالساب الاول » الفصل الادل كله حول التفاصيل . 
( ۱۷۲ ) جولدزيهر : العقيدة والشريعة ص ۷۷ -..1 + 


( ۱۷۲ ) دی بور - تاريخ الفلسفة فى الاسلام »> ص ۷۱وانظر رد المترجم أبى ريدة عليه فى حاشية  )١(‏ على 
نفس الصفحة . 


: ماکدونالد‎ ) ۱۷ ( 
Macdonald, D.B. : The Development of Muslim Theology, Jurisptudence and Constitu- 
tional Theology, London 1203 P. 127. 


( ۱۷۲۵ ) بندلي- جوزى : من ناريخ الحرکات الفكريةفى الاسلام » بروت » دار الروائع » بدون تأريخ » ص ۵۱ + 
( ۱۷۱ ) جولدزیهر كذلك سا ص ۷۷ فما بعد , 
( ۱۷۷ ) وقد سبق ابضاح القول بان الأمويين استغلواامذهب » ورای من بری أنه ظهر بدوافع النني الزاند , 
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نشأة الفكر الاسلامى فى بواكيره « الكلامية » 


؟ ‏ الفلسفة اليونانية ومؤثرات أحشيةأخرى . 


۵ سب ألرد على أنواع الشرك من مذاه بآثينية وأقانيم النصاری وعصده الأصنام والالحاد 


ذا 


مثل الدهر به 8 وق الفرآن أشارات الى جمييع هل ه وححاج صدهم ۰ 


1 آبات تدل على الجبر وآخری على آن‌الانسان حر مختار » هذا مع أن القرآن صرح فى 
القول بالعقاب والئواب الاخروی » مما تطلب‌مسوولية الانسان وانه حر ولايد أن مثل هذا 
امو قف سيجعل السلم بفتش عن حل لكل هذهالأمور التي قد تبدو غير منسجمة مع بعضها 
البعض » أعني القول بالجبر فى مواضع مختلفةمن القرآن » ففيما يخص حرية الانسان : الآيات 
كثيرة مثل « ولا نكلف نفسا الا وسعها ولديلاكتاب ينطق بالحق وهم لايظلمون » (۱۷۸) )وكذلك 
« وخلق الله السموات والأرض بالحق ولتجرىكل نفس بما كسبت وهم لابظلمون » (۱۷۲۹) . 
وكذلك « قل كل سمل على شاكلته » » (۱۸۰)و کذلك « وقل الحق من ربكم فمن شاء فليوٌمن 
ومن شاء فليكفر » (۱۸۱) .. 


اما عن جيرية الانسان فان الابات كثيرةكذلك ۰ « من شا الله بضلله ومن شا بجعله 
على سم اط مستانيم, ( J) 6 (AY)‏ من بضال الله فما له من سبیل 4 )1۸1( )0 و الله خلقکم وما 
تعملون » ۸۸۵ ١‏ الله خالق كل شىء » (:7014 فلم تقتلوهي ولكن الله قتلهم وما رميت اذ 


رمث و لکن الله رمى 1( (145) )59 ومن نهد الله فهو الهتدی ومن بضلل فلن تحد له ولیا مر شدا) 
۱۸۷ , 


ولسس من شك أن الباحث بستطیع ‏ دون‌آن بتطرف - أن برجم مذاهب السلمین الاولی 
حول الجر والاخنیار الى الفرآن دون النائربوؤثر خارجی ؛ وقد آوضم ماکدونالد فى کتابه 
( علم الكلام ) .. أن مسألة الحربة والجیرتنشا بحسب ضرورة فلسفية للعقل الانسانی 
وهذا هو رای حولد تسيهر (1881) ٠.‏ 


ومع صحة سلوك مثل هذا المنهج الا آنني‌سبق أن قلت أن المؤثرات الداخلية والخارجية 





( ۱۷۸ ) سورة ‏ المؤملون ب ۲۳ ¦ ۷۲ ۰ 
( ۱۷۹ ) الجائیة ”ب 60 » ۲۲ , 

( ,۱۸ ) الاسراه = ۱۷ : 86 ؛ 

( ۱۸۱ ) الکهف د ۱۸ : ۲۹ ۰ 

( ۱۸۲ ) الألعام ب 5 : ۲۹ . 

( ۱۸۲ ) الشوری ب 4۲ : 55 + 

( ۱۸ ) الصافاث ب ۲۷ » ٩٩‏ + 

( ۱۸۵۰ ) الزمر ب ۳۹ : ۱۲ + 

( ۱۸ ) الانفال ب ۸ : ۱۷ + 

( ۱۸۷ ) الرعد ب ۱۲ : ۲۳۲ , 

( ۱۸۸ ) جولد زیهر حاشية (۱ ) على ص ۱۷ ٠‏ 


۱/۱ 
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عالم الفکر ب المجلد السادس ‏ العدد الثالى 


للمؤثرات الأحنبية أثرها كذلك كما سنو ضح ذلك فيما بعد . 


مسائل أخرى مثل روبة الله وعدم رؤيتهمنصوص على کلیهما فى الشرآن © « وجوه نو من 
ناضره الى ربها ناظره » (۱۸۹) وكذلك الحدیث :انكم سترون ربكم عیانا (۱۹۰) ؛ آما الداله على 
الرؤية فهي : « لاندرکه الابصار وهو بدرالابصار )۱٩۱(‏ .. » وکذلك مخاطبة الله لوسی 
عندما طلب رؤيته بقوله : لن تراني . آنظر الابه کلها فیما بعد . 


المؤئرات الداظية والخارجية لنشاة علم‌الکلام والفکر الفلسفي عموما : 
(۱ ) الوثرات الداخلية : طبيعة القرآن .على الرغم من صحة القول بأن الفرآن ليس کتاب 


1 ۰ب أو كلام ومع أنه من ١ل‏ أنه لم د 5 الجدل فى الدين فانه قد دعا ألى التفكير بحدود 6 
أعنى التفكير ضمن نطاق العتقد الدينى لفهمهوشرحه والتدليل عليه ۱90) . 


بضاف الى ذلك أن القرآن ‏ وهذه هىالنقطة المهمة ‏ جاء بحلول كثيرة حول مشاكل 
فكرية متعددة ؛ فقد تكلم القرآن عن مسائل مثل! ‏ وجود الله والاسندلال على وجوده » وعلى 
انه واحد : قل هو الله احد .. 159) وفى سورةالأنبياء » لو كان فيهما آلهة الا الله لفسدتا 
فسبحان الله رب العرش عما يصفون ۱۹ , ,الخ وكذلك الآيةٌ » والهكي اله واحد لا اله الا هو 
الرحمن الرحيم . ان فى خلق السموات والارض‌واختلاف الله والنهار والفلك التي تجری ف‌البحر 
بما بنفع الناس » وما أنزل الله من السماء من‌ماء فأحيا به الارض بعد موتها وبث فيها من كل 


دأية وتصرر دف الرياح والسحاب الممسخر بين السماء والأارض لآنات لعوم سمفلو ن (۱۹۵) . وانظر 
كذلك سورة آل عمران 0٩7١‏ . 


وقد استدل الفرآن على وحود الله بدلیلالصنم وندلیل النظام » أعنى الاستدلال بوحود 
العالم ونظامه و لسر الشمس ور فع الس ماءو تعدد امو حوداث الح ۰ وسوف نرى أن هلا 
الدليل كان من أقوى أدلة المثبتين لوجود الله قديما وحديثا . 





۱1۸٩ (‏ ) القيامة ۷۵ : ۲۲ ل ۲۴ . 

( .19 ) البخارى : الصحيح » کناب التوحيد ,باب ۲6 , 

( ۱۹۱ ) الاتعام 5 : ۱,۲ . 

( ۱۹۲ ) چولدزیهر د ص ۸۸ » ودی بور . حاشیةالترجم رقم ( ١‏ ) على ص ٩۷‏ , 
( ۷ ) قرآن ۱۱۲ : ! ۰ 

۰ ۲۲ ۰ ۲۱ ) ۱۹6 ( 

( ۱۹۵ ) قرآن ۲ : ۱۳۲ ب 116 + 


۰۱ ) قرآت ۳ : ۱٩‏ © ۱۰۱ ( وقد جمعنا ادلةالفرآن على وجود الله فى الفصل الأول من القسسم الاول فى 
كتابنا (( مشکلة الخلق » بالانجليزية ) . 
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نشأة الفکر الاسلامی فى بواکیره « الكلامية » 


۲ خلق العالم : لم يوضح القرآن معنىكلمة ( خلق ) ولذلك فسر ‏ التکلمون و فلاسفة 
الا سلام وسواهم الخلق مذاهب كثيرة ف‌ادعی‌التکلمون والفسرون‌والحدئون وقسم من‌الوُرخین 
أن القرآن والحدیث النبوى يعلمان الخلق من‌عدم » بینما رای بعض الفلاسفة مثل الفارابي 
وأبن سينا وابن رشد أنه يقول بالخلق من مادةأولى ۰ وقداجمع جمیع‌هولاء متکلمین أو مورخین 
او محدئین أو فلاسفة على أنه خلق الخلق من‌الاء » واختلفوا فى هل الاء نفسه مخلوق ام قدیم» 
فقال الفلاسفة الشار الیهم أن الماء قدیم لم‌بخلقه‌الله من عدم استنادا على آية من هود » والتی 
نصها » « هو الذی خلق السموات والأرضفى ستة ایام وكان عرشه على الماء لیبلو کم ایک 
أحسن عملا ۱۹۷ » . على أن الدراسة القارنهة‌للقرآن بالشعر الجاهلی وبالحديث اللسوی 
وباستعمال كلمة خلق آنذاك » وبالتوراة التىيردفيها نفصيل فكرة الخلق فى القرآن هي التى تقرر 
حقا المعنى المراد والرای الصائب من هذین‌الامرین‌ولا يمكن أن يصل الرء الى فكرة عامة عن الخلق 
فى القرآن الا بالرجوع الى آبات أخرى وخصوصاسورة فصلت (0111). وهي التی نتكلم عن تفصيل 
ومدة خلق السموات والآرض وأصلهما قب لالخلق. وسورة الأنبياء (199) . 


۲ - مسالة جوان رؤية الله ب وهذه لهااتصال بلا شك بصفات الله الجسمية وهذه 
المسألة الاخری کانت مثار نساؤل فان الله‌بصف‌نفسه مرارا بصفات جسمية كاليد والحلول فى 
المكان والاستواء  )٩(‏ 

؟ ب مسالة الكلام ‏ وان القرآن كلام اللهوما بقتضي ذلك من نسبة صفات البشر اليه اذا 
سحل الكلام ظاهر با مع أنه أى الفر آن يفول آنهلاشهه شىع أو لیس كمثله شىع ۸ , 
السلم » خصوصا وانها تخالف العتاد من تحللالأجسام» وتختلف مععقيدة الجاهلين فىاستحالة 
بعث الأجساد (انظر ما سبق عن عقائد الجاهلية) 


1 ب الشوة والوحي ‏ ولاشك أن الإأنسان ‏ بعد لمو عقله ‏ بحتاج الى أن بفسر هما تفسرا 





( ۱۹۷ ) قرآن : ۱۱ ۰ ۷ , 
( ۱۹۸ ) قرآن : 4۱ : ٩‏ سب ۱۲ ۰ 


1٩۹٩ (‏ ) قرآن ۰ ۲۱ : ,۲ وللثاری: مراجعة كثابئابالانجليزية (( مشكلة الخلق » النسم الادل خصوصا الفصل 
الاول والثالث حول موقف القرآن والفسرین من اصل العالم 

٠٠١ (‏ ) للثاریه مراجمة کثاب محمد پوسف موسي :الثرآن والفلسفة , الفصل الثالث كله » حيث پذکر اكؤلف 
عشرات یات حول التجسيم والنشبيه وصفات الله عموماورژینه الخ » مع تخريج العتزلة والاشاعرة دسواهم لها . 
ص 1۵ ب ما ه 


( ۲۰۱ ) فرآن 4۲ : ۱۱ + 


۱۸ 





0111 ااا اا ااا ااا 000000000000 
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عالم الفکر - المجلد السادس - العدد الثانی 


نخلص من ذلك الى أن القرآن بقدم جملةمن التشبيهات والآيات النی تجعل لله ظاهریا 
صفات الاشیاء والیشر مثل الاس‌تواء والیدوالوحه (۲۰۷) الخ ۰ وقد لخص ابن خلدون ذلك 
باشارته الى أن التشابه من الآبات فى القرآن کان‌سبب ظهور علم الکلام . وسبقت الاشارة الى 
رأى ابن خلدون . وهذا هو ری محمد عبذهوآخرين (۲۰۲) وكان من جراء هذا أن انفسسم 
المسلمون الى طوائف من آخذين بالنص دونتجسيم ومن مجسمه » ومن موّولین للابات بما 
بفهم, منه تنزيه الله عن الحسية والتشبيه هذافى مسألة الصفات . وكذلك انقسموا فى المسائل 


أعلاه بين حبر بة وقدرية وواقفة > وبين من يقولبقدم القرآن أوحدوثه وجواز رو بذالله أو عدمها. 


ولابد من أن اختم أهمية القرآن فى نشوءعلم الكلام والفلسفة بهذه اللاحظات الني يقدمها 
محمد یوسف موسى اسنننادا على ملاحظته وعلىالمستشرق الفرنسى ما سینیون وهي : أن الفرآن 
ساعد على التفلسف بسبب ۲۰۵) + 

| - خصائص أسلوبه : فهو نثر .خلص من قيود الشعر والسجع فهو لذلك يوحي الى حد 
كبير بتفكير منهجى فى المسائل التى يتناولهاصراحةأو اشارة » أكثر مما بوجبه الشعر القفی » مما 
بساعد على التسلسل المنطقى . 


۲ - يلرع الفرآن كما بری‌ماسینیون خاصیةالتحدید والوضوجؤبعض المسائل » مثل‌التو حيد 
وعدم مشابهة شىء له وفى مدة خلفه للعالم وىبعض صفاته مثل أنه سميع (۲۰۰) الخ وصذا 
التحدید هو خصائص کل علم أو فلسفة . 


الفلسفى لفهم مايريد القرآن تماما > مثال ذك‌عدم تحديد المقصود « بالخلق » فى القرآن أهو 
من عدم أم ‏ مادة أولى ؟ وكذلك فى كلام العرآزعن الروح . 


؟ ‏ نقديم القرآن لادلة على بعض القضاياالايمانية » مثل وحود الله »؛ وأن العالم له موجد 
وعدم تعلاد الآلهة 4 واشات البعث الحسدی ۰ 


ه ‏ الدعوة الى الايمان بالغيب فى الساتل‌النی نفوق العقل مثل العسراج والاسراء (5:1) 
والخلق من لا شىء » والبعث الحسدى , 
س سس 

( ۲۰۲ ) قرآن ۷ ۰ 64م > © + oh‏ ¢ 6 ۰ 16 0۵6 ۰ ۲۷ 2 كلم : ۲۲ .۰ 

( ۲,۳ ) محمد عده , رسالة التوحید , ص ۸ ,والقرآن دالفلسفة , ص 1۲ , 

( ۲,۶ ) القرآن والفلسفة ص 5م64 فما بعد » ص۵۲ س 1 , 

( ۲,۵ ) القرآن 4۲ : ۱۱ ۰ 

۲١١ (‏ ) القرآن والفلسفة ص ۲ه د 56 , 
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نشأة الفكر الاسلامى فى بواكيره « الكلامية » 





فى كتب الفرق القديمة ذكر لهذه الخلافات» واول ابتدائها عند المسلمين كما نجدها عشد 
الشهر ستائى والاسفرائينى والبغدادى والاشعری‌والرازی وابن حزم والقریزی‌والقدسی والئونجتى 
وغير هؤلاء . وأهم الشاكل ۰ مشكلة الخلافةوشر وطها » والحروب الداخلية ع مثل : سرب 
الحمل وصفين وغيرها والموقف منها » ومقتر ف الكبيرة وحد الايمان وموقف الفرق من الأموبين 
بعد أن أصبحوا فى الحكم الى غير ذلك © وف كلامنافيما سبق ماو ضح هذه النقطة . 


اننهینا الان من الکلام عن الاسساب الدا خلیةلنشوء علم الكلام » والآن نتكلم عن ۰ 
ار ا لك 
(ب ) الاسساب الخار حسة لنشوء علم الکلامو الفلسفه : 


بمكن اجمال ذلك بالاسباب الرئيسسيةالتالية : 


© الانر اليهودى والسيحى : 

تأثر المسلمين باليهودية والمسيحية امر مسلم به علد معظم الباحثين فى الوقت الحاضر» 
وألما بحب أن ينصب البحث بعد الآن فى تحدیدالمنامر والافكار التى أخذها المسلمون عن هؤلاء 
ان كان لهؤلاء اثر فىظهورها عند المسلمين . ويجبأن ستجنب للانسان فى هذا الصدد موقفين 
متطر فين : الاول ب بريد أن يلغى كل اثر مسيحىأو بهودی ؛ والآخر ‏ بحاول أن يرجع كل فکر؛ 
كلامية اسلامية الى المسيحيين والبهود ٠‏ 


لقد بحث مستشر فون کشر ون اسر أثراليهودية وعلى الأخص المسيحية و نمکن الا شار ه 

الى فون کریمر (۲۰۷) وماکدونالد (۲۰۸) وسكر » و فاهاوزن» و حولد زیهر (۲۰۹) > وفرید لایس (۲۱۰) 
ااا ات ل ست 
ز ۲۰۷ ) فون کریمر : الحضارة الاسلامية , ترجمهالی العربية محمد طه بدن + القاهرة » ۱۹۵۷ + ص ۲۷۳۱" 


فما بمب » والکناب نفسه له ترجمه الكليزية » ترجما‌خودا بخش 1301010100 122 کلکنا » ۱۹۲۹ ب ,۱۹۲ 
ص ۵۷ ومواضع آخری » وكذلك ص 16 = اا ٠.‏ 


( ۲۰۸ ) ماکدونالد : کتابه السابق ب ص ۱۳۱ , 


( ۲,۹ ) جولدزیهر » کتابه السابق - ص ۲۲۹ وماحولها » حيث يرجع التجسد بالالوهية للائمة - الى البهود 
والمسبحية » گذلك سب ص ۲۱۵ ٠‏ 


۳۲۴۱۵۵۱26806۲, 1 : The Heterodoxies of The 511158. 1909 — 0, 1-2, 13. 
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مالم الفكر ‏ الجلد السادس - العدد الثائى 


وآدم میتشل (۲۱۱) وسسوینمان ۸۲۱۲ » ونبلسو(۲۱) » وفنسنك (۲۱6) » وترینون (۲۱۰) »ونیکلون 
۵ ۰ وغليوم (۲۱۷) > وارئولد (۲۱۸) » واولری‌ووات (۲۱) 4 وسواهم ۰ أن الاتصال 
التساربخی بين المسلمين من جهة والیهسودوالسیحیین من جهة آخری متوفر ویمکن اجمال 
هذه الوضعية بما پلی : 


كان السیحیون واليهود میشسون بین‌ظهرانی العرب حتی فى الحجاز منذ الجاهلیة > 
وقد ازداد هد[ الا نصال بعد فتح المر اق والشام ومصر الح +۰ ولم ليث العرب آن تز و جوا من 
لستاء المسيحيين والیهود + 


وقد وصل تأثر العتقدات وال فکار الكلاميةوالديئية اليهودية والمسيحية الى المسلمين » لأن 
كثيرا منهم اسلمواظاهرنا وتمسکوابارآلهم باطنیا» كما أن الانتقال من دين الى دين » حتی وان كان 
حقیقیا » لا لفی حدور الاعتفادات الاولی »ولذلك فان مسائل الکلام والجدل عندالسیحیین 
أو اليهود انتقلت معه بعد أسلامه » يضاف الىذلك أن الاسلام كان قل بقاء آهل الکتاب على 
اعتقادهم اذا ما دفعوا الجزية . 





( ۲۱۱ ) آدم مینز 
Adam, Mez : The Renaissance of Islam. En. Tr, by Khuda : Bukhush and Margoliouth,‏ 
London 1937.‏ 


وكذلك بالعربية »> الحضارة الاسلامية فى القرن الرابعالهجرى ¢ ترجمة أبو ريدة » 1۹)۸ . القاهرة + 


( ۲۱۲ ) سوینمان : 
Sweetman, J. W. : Islam and Christian Theology, London ; 1945. esp. part one. Vol. 1‏ 
Pp. 1-83.‏ 
فتكلم عن اليهودية والأساطير والمسيحية فى الجاهليةص ۲ » وعن دور يوحنا ص ( ۵ ) » وعن فكرة الكلمةاليونانية 
والقرآن ص ۸ » وصلة القرآن بالقصص ف الثوراة والانجیل‌ص ٩‏ » وكذلك قصة الخلق فى هذه الأديان ص ۲۲ س ۲ 6 
فكرة الثرآن والمسيحية عن المسيح واحدائه ص ۲۷ ب ,؟ »4ؤأثر المسيحية فى آراء الفرق الاسلامية بتقصيل ص 4١‏ 
فما بعد . أثر مدرسة الاسكندرية فى الحديث ص ۷) , ومن‌یوحنا الدمشقى ص ۱۲ فما بعد » وعن يودور آبو قرة 
ص 58 » ورعن بطريارك مارتیموثی ص 59 د ۸۲ ۰ 
ر ۲۱۲ ) نيلئو : مقاله : ( اسم القدرية » ترجمةعبد الرحمن بدوى ضمن کنابه : التراث الیونانی فى الحضارة 
الاسلامية + القاهره + 1۹56 + صن آء؟] .۰ 
( ۲۱۲ ) ونسثكك ۰ 
Wensinck A. J. : The Muslim Creed. Cambridge, 1932 — P, 52, See : Below.‏ 


( ۲۱۰ ) تريتون : كنابه السابق - فى مواضع متفرقة,انظر تفصيل کلامنا عن التاثي السیحی بعد قليل . 


: نیکلسون‎ ) ۱ ( 
Nicholson, R. A. : A Literary History of The Arabs, 7th Ed. Cambridge 6۰ 


: غليوم : ( الاسلام ) ترجمة محمد مصطفى ,القاهرة ۱۹۵۸ » وبالانجليزية‎ ) ۲۱۷ ( 
A. Guillaume : Islam, 3rd. ed. Edinburgh. 1961. p. 128. 


( ۲۱۸ ) ارنولد : الدعوة للاسلام : ترجمه الى العربيةحسن ابراهيم حسن . طبعة ثانية . القاهرة 1۹۵۷ س 
ص ۱۰۲ + 


۲۱٩ ( » ) ۲۱٩ (‏ ) : الظر ما سيلي عند کلامشاعن دور یوحنا الدمشقى ۰ 


HA" 














اوم 


لشاة الفكر الاسلامى فى بواکره « الکلامية » 


أما طرق وصول آفکار هؤلاء الى لسلمین فهي الا تصال الشخصی وعن طريق المناقشات »© 
سواء بحضور الخلفاء أو بين أصحاب الدیانشین‌علی نطاق خاص كما أن بعض المسيحيين كانوا 
کتابا فى زمن الأموبين وخصوصافى الشام »ومنهم بوحنا الدمشقى ( ت ١.‏ ه ) الذى كان والده 
سرحیوس مستشارا لدی معاوية وعبد الملك »ثم اسند المنصسب اليه وظل فيه حتى اعتزل 
سنة ۱۱۳ ه فى دير تصنف الکتب . 


ومن الذین خدموا الاموین من المسيحيينالشاعر الاخطل 2 . وكذلك تیودور ابو قرة 
( ت ۱۱۷ م ) . وكذاك البطريارك تیموئی الذی‌بوجد قسم من مجادلاته مع التکلمین السسلمین 
امام الخلیفه المهدى فى کتاب الستشرق سو تمان(۲۲۱) . 


وكذلك فان واحدا من مناقشات أبى قرةمع التکلمن المسلمين امام المأمون قد حفظ فى 
كتاب ألفه أبو قرة نفسه » وتوجد نسخة منه فىمكتبة بارس ۵ + كما توجد کتب بالمربية 
ليوحنا الدمشقى فى المتحف البربطانی لابعر فتاريخها 0 ٠‏ ومن المهم. التأكيد على أن مراکز 
الثقافة اليونانية فى العالم العربى قبل الاسلام‌وبمده مثل جندیابور وحران والاسكندرية الغ 
وكذلك الدارس المسيحية هی فى الوقت نفسسهمراکز للثقافة والتاثر المسيحى (۲۲۵ . 


أن تأثير علماء المسيحية الشر فية و خصو صایو حنا الدمشفی قل أشير اليه مرارا كما أسلفنا 


عن کر بمر وما کدونالد وبکر وكذلك فمل او لری‌وسوتتمان وارنو لد وغليوم وموتتجمرى واط 
() ومما يذكرونه أن بوحنا هذا قد ألف كتاباسماه : « مناقشة ببن مسيحي وعربى » . 


لاس اس بس اا ل لض 
( ,۲ ) ابن الآثر : الکامل فى الثادیخ + ج ٤‏ , ص۱۷ » وجار الله ب العترله . ص ۲۲ › والافانی ج ۱6ص۱۱۲ 
( ۲۲۱ ) سوینمان ب السابق : قسم آول , ج ۱ . ص1۸ د ۸۳ , 
( ۲۲۲ ) آنطون غطاس » مجلة الشرق ۰ ج ا , ص 559 ب مم5 , 
( ۳ ) کنابنا : مشکله الخلق ( بالانجليزية ) قسم‌ثان » ص ۱۹ د ۱۷۰ » وحاشية ۲۷ منها , حيث ذکرنا 
أرقام الخطوطات , 
( 115 ) انظر فيما بلى : كلامنا عن مراكز الثقفافةاليونانية والار اليونانى » حيث ذکرنا عديد المصادر 
والبحوث , 
( ۲۲۵ ) يقترح الباحئون الحدئون أن آهم ناثرمسيحىف الحركة الفكرية الاسلامية كان على يد يوحنا الدمشقى 
( ت ,156 ها/ كلالا م ) واشم مرارا الى كناب الفه پوحناالذی كان بخدم الأمويين باسم : مناقضة بين مسيحي وعربى 
( او — Saracen)‏ ( ) ویمیل ابو ريده : الى النتلیل من‌تاثر کناب كهذا لانه الف باليونانية , أنظر : دی بور ب 
كنابه السایق ‏ حاشية ( ۲ ) على ص ( ۸ ) ونحن نميلالى امكانية هذا التاثر من خلال الاتصال الشخصي سواه 
لیوحنا أو من يقرا کنابه من المسيحيين انفسهم . انظسر :سوینمان - الوضع السابق . ص 8 فما بعد » وكذلك 
كريمر ( الترجمة العربية ) ص 16 ہے 151 © وماکدونالد _السابق بت ص ۱۲۱ © وقد سيقت الاشارة الى بعض هذه 
المصادر كذلك » آولرى حيث يبين دور اللساطرة فى التئرجمنوا لثقافة اليوئانية ؛ واثر المسيحية فى علماء الكلاموالتصوف 
۰ الخ : 
O’Leary. De Lacy : Arabic Thought and its place in History, London, 1722. 2. 1-53,‏ 
p. 85, 123 ff, 136 f, 189, 214.‏ 
وانظر ایضا : مونتجمرى راط : 
M. Watt : Islamic philosophy and ۰‏ 
Quaran ۱ eto.‏ رر „Fdinburgh, 1967. p. 44, 66. Also : ,„, Early discussions about the‏ 


وكذلك : انطون غطاس : أعلام الفلسفة العربية ,بروت ۱۹۵۷ » ص ۱۲۱ وحواشيها 


۱۸۷ 
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مالم الفکر - المجند السادس - العدد الثانی 


ومع أن ابا ويدة قد أوضح ان الکتاب آلف‌باليونانية فليس من الحتمل أن السلمین قراوه » 
اقول مع هذا فان السلمین لابد تأثروا بيوحناهذا عن طریق الشافهة » بدلیل أن صیفته هي : 
اذا قال لك العربي كذا فقل له کذا 0۳۲ . ,والحق بأن التشابه بين اقوال بوحنا هذا مشلا 
وآراء القدربة فى العدل » والعتزلة فى رد الصفات‌الی الذات وعدم امکان معرفة الله الا من آثاره 
والاصلح وحرية الارادة والتأويل وانه خلق الخلق لفاية » هو من الفرابة بحیث لايمكن أن يرد الى 
محض الصد نة . 


وقد سبق أن ذکرنا روابات المقريرى واین‌تنباته وسواهما عن آخذ مصد وسواه عن نصرانى») 
كما أن ثانی‌قدری کر وهوغیلان ندعی‌بالدمشفی‌سکنا » أو القبطى اشارة الى أصله السیحی 
(۷ ۰ ومما بدل على الاثر السیحی اثستفالالسلمین بالرد على المسيحيين واذکر على سبیل 
الثال الفصول الطويلة التي كتبها ابن حزم فى« الفصل » كما ذکر فر قهم ورد علیهم وذکر هم 
فى القارنات آخرون مثل الشهرستانی فى « اللل »والماقلانی فى « التمهید » والحوننی فى «الارشاد» 
(TA)‏ 

ومع أنه يصعب حقا تحديد المسائل التىاثرت فيها السيحية والمسيحيون ف علم الكلام 
الاسلامی الا آنه يمكن اقتراح النقاط التالبه علی‌آغلب الاحتمال لا الیقن » وعلی سل الثال لا 
الحصر ٠‏ ۱ 

| ب مسالة البحث فى قدم الصفات آوحدونها عند متکلمینا ومحاولة القول بأنها هي 
ذاته کرد فعل على فكرة الاقانيم . بینما تظهر فكرة قدم الصفات التی هي ليست نفس الذات 
كبديل وشییه لفکرة الاقانيم (54؟5) . وکذلكت‌القول‌بصفات فعل و صفات ذات » ومسألة خلق 
الفرآن (۲۲۰) , 





( ۲۲۹ ) انظر : دی بور ب السابق ‏ حاشية ( ؟ ) علی‌ص ٩۲‏ وما حولها . 


( ۲۲۷ ) بالاضافه الى ماسبق آنظر : تریتون ب السایق- حبث پذکر جمیع الروایات والصادر ص ۱۷ فما بعد 
وكذلك ص ۰ - ۵1 من الفصل الثالث , 


( ۲۲۸ )ابن حزم الفصل د ج ۱ ص 1۸ ب ۳ »4ج ۲ ص ١,‏ ۱۸ فما بعد » ومواضع آخری » والجوینی س 
الارشاد القاهرة ۱٩۹۵+‏ » ص ۱ ماه . والشهرستانى الملل ¬ ج ۱ ص ۲.۲ فما بعد > ولم بنتقدهم الشهرسنانی 
والباتلانی ب التمهيد ب بروت ۱۹۵۷ © الباب الثامن صملا ب ,۱ + 


۲۲٩ (‏ ) هذا ما پستثتج هن بمض اشارات التکلمین‌ق مناقشاتهم للاقاليم ( انظر الحاشية السابقة ) , 

( ۲۳۰ ) انظر ونسنك : ص ۰۲ » ۷۲ » وكريمر ص۷هوماکدونالد ص 155 » على آن تریتون بری أن قول العتزلة 
برد الصفات الي الذات هو قول پوحنا الدمشقى » کشابه‌السابق . ص لاه » ویقول تریتون ( ولکن بوحنا بعتسر 
القول بخلق الفرآن کفرا ص ۲۸ © ويرد اولری القول‌بقدم القرآن الى فكرة اللوغوس السيحية والی یوحضا 


الدشقی بالاات ب کتابه السابق ب فصل (۲ ) ص ۸۰ ,وهو نفسه برد القول بقدم الصفات عند الاشعری الىشبيه 
بقول السيحية بالثالوث ‏ الفصل الثامن ص ۲۱ . 


۱/۸۸ 
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نشأة الفکر الاسلامی فى بواکیرد « الکلامية » 


۲ - مسألة حرية الارادة : يقول ‏ دی بور:کان النصارى الشر قیون کادون جميعا شوون 
بالاختیار (۲۲۱) ويشير الؤرخون الى تیودور آبي‌قرة وبوحنا الدمشقی کمعاصرین للمسلمین کانا 
بقولان بحر بة الارادة» كما أنأوغسطين وبلاجیو س‌وسواهما شو لون بهاء و قدسبقت اشارةمو رخینا 
القدماء الى الاصل السیحی والیهودی لها 50 , 


۲۳ - قول الرحنة بأن للعذاب والنار فالآخرة نهابه : أن هذا القول هو قول آباء الکئيسة 
الشرقية وکان بقول به أورسحيون وتيودورالطرسوى وتیودور الصیصی وهذا قول سارض 
رأى الكئيسة الغربية التي ترى خلود عمسذاب‌الثار (۲۲۲) , 


5 - ولا يستطيع الباحث أن يغففل هذاالتشابه بين فكرة الغلاة عن على بن ابی طالب 
دضی الله عنه 4 وين السیح كما نحد ه علدامسيحيين ٠‏ 


فان فکر ه الوهية علي ورجعته و قیسامه‌بممحزات تشبه ممحزات السیح وفكرة المدی 
ابد أن تکون ذات آثر مسیحی الى جانب الاثارالاخری ۰ بالاضافة الى تأثیر السيحية فىالتصوف 
خصو صا فکره الحب (۲۲۵) . و کذلك بعزوالبعض‌التشسیه عند بعض المشبهة » والحلولية » الخ 
الي التاثر السیحی (۲۳۵) » و کذلك فمل موّرخوناالقدامی كما نجد ذلك فى معظم کتب الفرق . 





( ۲۲۱ ) دی بور کتابه السابق بس ص ٩۳‏ - ۹6 »وتعلیق محمد عبد الهادی ابو ريده » حاشية ( ۱ ) على 
ص 54 حبت بری أن مسالة الجبر والاختیار تنشاً بحسب‌ضرورة عقلية » ویذکر العلق رای جولدزیهر وماکدونالد . 
ومثل رآيه رای محمد غلاب » الجانب الالهى من النفكم الاسلامى ب القاهرة ۱۹۱۲ س ص ۷۲ . دفون کریمر ب 
السابق ب ص لاه ( انكليزى ) » وليلئو ب السابق ب ص۲,۲ ( ضمن الثراث اليونانى ) اما تريتون وفنسئك وواط 
فیرون ب أن الاثر المسيحى ماهو الا عامل تثمية اما اصل‌الشکلة فداخلى » أى مثل قول آيي ريده السابق - انظر 
تربئون ص ۵ » وفلسلك ص 6۲ » ومولتجمرى وا م .21 .ص .. , Watt. ۷۷,۷۲, : Free Will‏ 


( ۲۳۲ ) انظر کلامنا عن الجبرية والقدرية فیما سبق 

( ۲۲۴ ) ماکدونالد ”ب السایق ب ص ۱۳۱ د ۱۳۲ , 

( ۲۲۲ ) چولدزیهر - العقيدة والشربعة ب ص ۲۱۵حیث بری أن الرجعة اصلها بهودی مسيحي مشترلد »ویذکر 
الدکتور عرفان عبد الحمید أن فریدلاندر بری أن فكرةالدكوتيزم 1000061582 عند بعض الثلاة المسلمين اصلها 
مسيحي ژآثرث فیهم بو اسطة المانوية : کناب عرفان ‏ السابقت ص 2 و فربدلاند ب كنابه السایق ب ص ٠١١‏ »و برجع 
نیکلسون فكرة الحپ الصوفى فى الصوفية الاسلامية الی‌السيحية : نیکلسون : الصوقية فى الاسلام » ترجمة نور 
الدین شريبة » القاهرة ۱۹۵۱ + وکذلك کنابه الآخر : ‌النموف الاسلامی وتاریخه : ترجمة ابی الملا عقیسفی ب 
القاهرة ۱۹6۷ » وانظر : بدوی : شهيدة العشق الالهی »سلسلة دراسات اسلامية ( ۸ ) طبعة انية ۱۹۱۲ رقم ٩‏ ب 
۳ » ص ۴۳ ب ٩۲‏ ؛ وكذلك الفصل الطویل فى كلاب :خلیل الجر ب السایق ب ج ۱ ص ۲۹۸ » وجبور عبداللور: 
التصوف عند العرب » بروت ۱۹۲۸ ص 56 , 

۲۱ ) آدم ميئز ب کنابه السابق ‏ ص ٩۲‏ (اللسخةالانكليزية ) , 


۱/۳۹ 
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عالم الفکر - الجلد السادس - العدد الثائى 


© الآئر اليهودى - 

اثر اليهود علىالعرب ف الجاهلية لاختلاطهم بهم » فنجد أن كثيرا من شعر أمية بن أبي الصلت 
وزد بن عدى فى ذكر أصل العالم وسواه وفؤذكر الله والحنة والئار ستمدان من التوراة 
معینهم (۲۳۱) . ولاشك أن لليهود أثرهم فى زمن‌الرسول » كما كان لهم أثرهم فى علم الكلام » فقد 
ظهر فیهم من التکلمین أبو سعید الفیومی (۲۳۷) »وکذلك حالیفی (۲۳۸) » ومن الفلاسفة اليهود 
موسی بن میمون (۲۳۹) » وقد كان لهو لاء وغير هم آثر فى علم الکلام لاسلامی سسواء عن طرش 
مجادلاتهم أو کتبهم النقدية ٠.‏ 


ويمكن احمال‌الاثر الیهودی ق‌تحدیدونشوءعلم الکلام ومسائله ہما يلى : 
| - عدم اعترافهم بتبوة الرسول ومجادلةالسلمین لهم حول هذه النقطة . 
۲ - انكارهم لثبوة السیح واعتراف‌القرآن‌بها . 


۳ 9 التوراة زاخرة بالتشبیهات الحسمانیةلله » ولذلك ارجم کثبر من موّرخی علم الکلام 
القدامی اصل مذهب التجسيم والتشبیه عندالمسلمين الى الیهود » يفول الشهرستاني عند 
کلامه عن المشبهة الاسلامیین : « وزادوا ف الاخبار - اللي تدل على التشسيه ‏ آکاذیب 
وضعوها ونسبوها الى النبي عليه السلام واکثرهامقتبسة من الیهود » فان التشبیه فیهم, طباع 
حتی قالوا : اشتکت عیناه فعادته اللائکة . .الخ ۲ © ويقول الاسفرائینی « واعلم أن جمیع 
الیهود فى اصول التوحید فریقان » فریق منم ‌الشبهة وهم الاصل فى التشبیه ۰ وکل من قال 
قولا فى دولة الاسلام بشىء من التشبیه فقد نسم‌علی مئوالهم ۰ (۲۱) 4 ومما تحدر ملاحظته أن 
القرآن آنضا فيه تشبیهات بفهم منها » اذا آخذت‌علی ظاهرها ؛ بأن الله برض ويغقضب وبجلس 
و لسسير و تکلم وله بد الح ۰ 

 )‏ القول بخلق القرآن : لقد سبق آن‌ذکرت عند الکلام عن مصدر قول الجمد بن در هم 
بخلق القران أن الورخین برون أنه أآأخذه عوابان بن سمعان وهذا الاخیر آخذه عن طالوت بن 
اخت اعصم الیهودی أو ( لبيد بن الاعصم ) عدوالنبی (ص) الذی كان بقول بخلق التوراة (۲4۲) . 





( ۲۳۱ ) کتابنا ۰ مشكلة الخلق ( بالانکليزبة ) قشم‌اول ب فصل (؟) رقم )٥(‏ ص ۱۲۱ د ۱۳۲ وحواشیها , 
( ۲۳۷ ) ابن النديم : الفهرست . مطعة الاستقامةر بلا تأريخ ) ص ۰ , 
( ۲۳۸ ) حالیفی : کناب الخزری ( بالائجليزية )لندن ۱٩۲۱‏ - ترجمة هرشفیلد : 

Halievi, Judah : Kitab al-Khazari — London 1931. 


: أرجمة هرشفيك‎ 1۹۳١ ابن ميمون : دلالة الحائرين : نشر فردلاندرلندن‎ ) ۲۴۹ ( 
Maimonides : M. The Guide for the permlexed, Tr. by Friedlander, London, 1904. 


( ,۲۰ ) اللل والنحل ج 1 ص ٩۷‏ ,. 
( ۲۱ ) التبصم فى الدين ص ۱۲۳ , 
( ۲۲۲ ) ابن نبانة وابن الاثر . أنظر كلامنا عن جعد , 


۱۰ 
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نشأة الفكر الاسلامى فى بواكره « الكلامية » 


وبذكر الخطيب البغدادى 559) أن والدبشر المرسى أحد كبار القائلين بخلق القرآن من 
© الاثر الغارسى والغنوصى : 

من جملة السوثرات التی لعست دورا ق‌مساربت الفكر الاسلامى منذ وت مىکر 
)0 الفنوصية 0 ) ۰ وقد قد م جولدسيهر الدلیل الکای على تأثر‌ها ۴ )0 الحديث ( أو ف 
حر كة الوضع فى الحديث )٠٤١‏ ۰ وابان آخرون‌ومنهم نيكلسون وحولدسیهر أثر الفنوصية فى 





. التصوف الاسلامی )٤١‏ . كما أوضح بكر أنالغنوصية كانت اکبر خطر بحيث دفعت المعتزلة 


لناصرة العقل » ودفعت الأمون لترجمة علوماليونان القائمة على العقل لایجاد عالم عقلى يقف 
فى وجه تيار الفئوصية القائم على الذوق الصونی(۲:۷) . وقد أشار دی بور (۲4۸) الى أن الديانة 
الفارسية أثرت فى الحادلات الكلامية عن طرق‌الانوبه والفرق الفنوصية » واثر مذهبالزروانية 
أو الدهربة » بجانب المذاهب للاثئينية » لانه آلفی‌الثنالیه واعشر الزمان زرفان أو زروان ‏ أى 
الدهر . هو المدأ الاول . وقد صار هذا المذهب‌دينا جاهر به فى عهد يزد جرد الثانى » واعتشره 
المتكلمون الحادا وانکره الفلاسفة العقلی ون‌آنضا . 


وملك و قت طو بل أشار الباحشون بیکروآولری وآخرون الى دور مدر سة جند سانور 
المختلطة بآثار غنوصية ويونانية فى حركة الترجمةوالحركة العلميةسواء قبل أو بعدالفتس الاسلامى 





( ۲۳ ) تاريخ بغداد د الثاهرة ( ۱۹۲۰ ) ج ۷ ص ۱۱+ 

( ۲4۶ ) حول مفهوم (( الفنوصية ) عامة > والقلوصية1السحية والفارسیه © خصوصا مذهب المانو یه و مو قف‌علماء 
الکلام وکنب تاريخ الفرق الاسلامية منهم انظر : بحشئنا( الغئوصية » مجلة كلية الشریعا ب العدد الثانى ب بغداد 
۹ >+ 
(165؟) جولدژیهر : ( الافلوطينية الحدئة والغلوصيةق الحدیث » ترحمة عبد الرحمن بدوى فى كتابه التراث 
الیونانی . ص ۲۲۱ فما بعد » ويرى جولدزیهر أن (« حديثالعقل » : أول ما خلق الله العقل ...الخ » هو بتاثي 
فنوصى - افلوطينى محدث , ونحن قد مالجنا هذا الحدیث والصادر النی اسنمد منها والطعن به وموقف الكثرين من 
مفكريثا القدامى منه » ونقدهم له ومن استفاد من هذاالحديث الخ فى كثابنا ( مشكلة الخلق » بالانكليزية القسم 
الاول . الفصل الثانى , الحديث الخاس + ص ۱ د ۷۲ , 

۲۲١ (‏ ) نیکلسون ب الصوفية فى الاسلام ب السابق 19 د ,۲ » کتابه الآخر ۰ 41131832 - السابق ب 
ص ۲۸۷ » ,۲۹۰ » وجولدزيهر س ص ۱۱۱ + 

( ۲6۷ ) کارل هیثرش بكر : تراث الاوائل فى الشرقوالغرب ‏ الفالة الاولی ضمن « التراث البونانی » لبدوی 
ب السایق ب ونجد هذا القول مكررا علد النشار ‏ نشاف ص مغ - 4 

( ۸ ) دی بور ب كتابه السابق س ص ۱۵ - ۱۱ »وانظر حاشية (۱) على ص 1١١‏ لابی ريده محثرژا . 

( ۲۲۹ ) بكر ب بحثه السابق - آولری ب کنابها لسابقت ص ١‏ ۵۵ » والفصل الثانی والرابع ص ۸۵ فما بعد 
ص 116 فما بعد , وفالزي .3-11 WALZER. R. : Greek into Arabic, Oxford 1962, p.‏ 

وكذلك اسماعيل مظهر : تاريخ الفكر العربى , دارالکاتب العربى . بروت ( بلا تاريخ ) ص ۲۵ فما بعد » 
والنشاي , ص 11 فما بعد » وخليل الجر - ص 1 ب ۵٩‏ , 
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عالم الفکر - الچلد السادس - المدد الثانی 


وقد عالج اللشار اثر الفنو صية بتفصیل »)وهو بری أن الفنوص للافلوطینی الحدث 
التفی مع الفنوص الانوى فى جندسابور » و قدحمل السلمون على هذا الفنوص وعلی بیوت‌النار 
ومعابد المانوية . وقد اثر هذا الفتوص ف‌طو الف‌الساطنية وفلاة الشيعة والقرامطة » وعظم آمره » 
فخصص الهدی جهد الطاردة للزنادقة » و نذکرمن الزنادقة الاو بين ابن القفع (۲۵۰) وعبد الکر تم 
ابن العوجاد » ويعيد قول بكر عن قيام العتز لهوتنشیط الترجمة زمن الأمون »© لانها علوم عقلية 
نستند على النظر لا التأمل الباطنی والذوق وهوطريق الفتوصية . ومن آثار الفلوصية على 


الصوفية ب حسب النشار ‏ فكرة الكلمة أواللوغوس » والانسان الكامل » والنهج اللدنی © - 


والصعود حتى التجرد من الابونات الارضية »وهو برى أن الغزالى مع أنه » مع كثير من رحال 
الفرق » رد على الباطنية والمائوية الخ » فانه‌نفسه تأثر بهم » وكذلك ابن المقفع والسهروردى 
(01؟) + وربما کانوا أحد التيارات الأجنبية التی‌ساعدت على استعمال بعض المدارس الفكربة 
الاسلامية لأسلوب التأويل المتطرف » كما لحد ذلك عند اخوان الصفا وسائر انفلاسفة 
المسلمين (۲۰۲) » والغلاة» وكذلك نزعفالتلفیق»علی‌آننا نرى أن التأويل ونزعة التلفيق هي نزعة عامه 
نكاد نجد‌ها علد سار المذاهب الفلسفية ذاتالارتاطات الدينية قل فیلون (۲۰۲) وبعده . 


ان تتبع الحركة الفکربة فى القرون الاولی للهجرة وخصوصا كما تظهر فى المحادلات بين 
الصادق والعلاف والنظام وهشام بن الحكم والكندى من جهة؛ وبين بعض الزناد قةالغنو صيين 
تظهر بجلاء أن شغلهم الشاغل كان الرد علىالانوية والمرقونية وسواهما من المذاه بالغنوصية 
(8*؟) ٠‏ ومما له دلالة على عظم تأثير هذه التساراتئ الفكر الاسلامى آننا بندر أن نحد كتابا من کتب 
العقائد والفلسفة وتاربخ الحضارة الاسلاميةليس فيه ذكر للمرقوئية والمانوية وغيرها من المذاهب 
الأثنينية الغنوصية (۲۰۰) . وقد أعطى فونكريمربعض التفاصيل غير الكافية عن المانوبين وأخبار هم 
فى ظل الحكم الأموى والعباسي (۲۵۱) . 





( ,۲۵ ) انظر مقالنا : این التفع بين الشك والزندقةمجلة ( المثقفا » بغداد سنه ,195 فما بعدها , 

( ۲۵۱ ) على سامي النشار : نشاة - الفصل الرابع‌ص 44 ب ۵۱ . 

( ۲۵۲ ) عرفان عبد الحمید : الفلسفة فى الاسلام » دراسة ونقد » دار الثربية » بفداد ( بلا تأريخ ) ص ۸۲ . 

( ۲۵۲ ) عن الناویل عند فیلون وسواه : محمد پوسف‌موسي > بين الدين والفلسفة : دار العارف » القاهرة سنة 
۹ © الفصل الثانی » حيث يتحدث عن التاویل منذفیلون حتی الفزالي وابن تيمية , 


( ۲۵۲ ) فى بحثنا الفنوصية » آشرنا الى عدید الصادرالنی فیها اشار: او ملخص للمحاورات بين الصادق والعلاف 
والنظام الخ » ممن ذکرنا وبين الانوية والزنادقة » كما آشرناالی أسماء الکنب والقالات النی کنبها هؤلاء للرد على آو لئك 
امانوبين والزرادشتیی الخ , مقالنا السابق ص(۲) الحواشي‌من ) - ٩‏ . ولا پشسع الجال لذکرها هنا . 


( ۲۵۵ ) اسماء هذه الکتب النديمة التى فیها ذكرللديصانية والزرادشتية والمانوية والدهرية والزنادقة تعد 
بالعشرات ونحن نحيل القارىء لعرفتها مع تمليقات عليهاوبالتفصيل الى كتابنا : مشكلة الخلق » القسم الشانی ب 
الندمة ص ۱۱۸ حاشية (15) » ص ١59‏ » ,۱۷ حاشسية( ۲۸ ) . 


۲۵٩ (‏ ) فون كريمر ب الحضارة .. ( بالعربية ) ص.,! فما بعد » وكذلك آحمد امین - ضحى الاسلام القاهرة 
ب ۱۹۳۹ . ج ۱ . ص ۱۳۸ فما بعد , 
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نشاه الفكر الاسلانی في بواكيره ١‏ الكلامية » 


2 ۳ 
كلعجي وم ی یه لمج aap‏ و ره چم 2 دجم 


© الأثر اليونانى : لابجادل آثنان فى مذاالاثر » بل انه أهم مؤثر الى جانب الاسلام نفسه 
فى صباغة الفكر الفلسفی والعلمي ٠‏ وبالطع‌نحن‌هنا لانذهب الى حد القول أنه آثرف الفکرالاسلامی 
كله » بل نرى أن آثره الاکبر بظهر فى الفلسفةوالنصوف وعلم الكلام خصوصا فى مر احله‌النطورة 
وبجانب هذا فنحن نقبل الى حد دعوی مایرهوف‌وسواه ممن برون أن هذا الاثر لم بدخل فى صميم 
الحياة العقيدية للمسلمین عموما » بل حصر ق‌دواثر معینه » ریما كانت غريبة > واستمرارا 
لراکز الثقافة اليونانية قبل الاسلام وبعده مثل‌جندسابور (۲۵۷) وحران » خصوصا وان‌الفلسفة 
نعسها لم تكن هوایة شعبية بل كان بنظر اليهافى الفالبية العظمى من السلمین كنوع من «العلوم 
العقلية » وعلوم « الاوائل » وانها « دخيلة » وان‌الفلسفة نوع من‌الخروج على الدين أو التقلید(۲۰۸) 
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ان ای كتاب حديث عن تاريخ الفلس فةالاسلامية وحتى فى تاريخ الفرق يشر الى الاثر 
اليونانى وحركة الترجمة ومراكز الثقافةاليونانية قبل الاسلام وبعده فى العالم الاسلامى من فارس 
الى الاسكندربة » والى دور السربان والمدارسأو المذاهب المسيحية من نساطرة وبعاتبة »وکفی 
أن نشير فى هذا الصدد الى بحوث بكر ومابرهو ف‌واولری و فالزر ودی بور (05؟) وكذلك الى بعض 
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ند 9 > سه د يوبا معط حيو چاے م ع کہا س ے چ ہو ی ليا 


( ۲۵۷ ) عبد الرحمن بدوی ؛ مقدمة کنابه ( الثراث‌آلیونانی ) السابق » وکذلك مقالة : بكر من کناب بدوی 
نفسه ب ص 16 وما بعدها , 


ا ۳ 


س س پا 
جع n acme,‏ 


ج دی ج ی الا 


( ۲۰۸ ) مصطفى عبد الرزاق : تمهید ب القسم الاول‌الفصل الثالى الرابع؛ حيث نجدموقف فلاسفتنا ومؤرخينا 1 ۲ 
وعلماء الدين ورجال الكلام من الفلسقة وعلومها تحليلا أوتحريما » وكذلك خليل الجر السابق ب ج ۲ ص إهم ا 
۱ ۱ 0 
فما بعد » عن موقف أهل السئة من علوم لاوائل . وأماموقف الفزالی وابن خلدون وابن حزم فواضح » حيث 
برفض ابن خلدون الفلسفة ب فصل الفلسفة » وعلم الكلاممن ( مقدمته » , اما الفزالى فله نظام خاص فى قبسول 
الفلسفة وفروعها »> فهو بحرم مابعد الطبيعة » ویحتشرزمن بقیة فروعها خوفا من آن تفوی صحنها أو نفمها الانسان 
بدراسة وتبئی أقوال الفلاسفة فى علومهم الالهية ( تهافتالفلاسفة » أول کلامه عن الفلاسفة والمسائل العشرین » 
ویبدو ابن حزم أوسع افقا من الفزالی او لثفل آکثر تساهلاق تقبل العلوم الطبيعية والرياضية » بل انه يتح على 1 
زملائه من رجال الدین بضرورة الاطلاع علیها , 


- = د رد ی تست مسب يري ا ل یت و ی نت و او چ ت ےا سر سی ین وی 
E‏ ۳ ا ر ا وق e‏ شر ا اصع افد جع a a‏ 
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مضب نت E‏ 


۲۵٩ (‏ ) أشرنا مرارا الى بحت بكر نراث الاوائل »واستخدمئاه هنا مرارا » وكذلك ها يرهوف : من الاسکندرية 
الى بغداد » ضمن ( الثراث البونانى » لبدوی - السابق »والبحثان من القيمة بمكان وخصوصا عن عمق الاثر الیونانی 
أو سطحینه بالنسية لروح الحضارة الاسلامية » وكذلك آن‌مراکز ومدارس الثقافة اليونانية فى العالم الاسلامى وقله . 
اما عن أولرى : کنابه - السابق ‏ ففيه كلام عن مراكزالثثافة البونانية گذلك دور السريان داثر الشراح‌والافلوطينية 
المحدثة وحركة الترجمة » ص ١‏ ۱۱ فما بعد » اما فالزرفان الاشارة هي الى گنه‌سابه ب Greek Into‏ 
السابق » وقد استخدمناه مرازا ص ؟ ‏ ۱۱ ويكرس دىبورفى کنابه السابق عدة فصول للكلام عن المدارس المختلفة 
كالرهاونصيبين وجندیس‌ابود » وكذلك ندور الكليسسةاليعقوبية واللسطورية والترجمة قبل وبعد الفتح العربى » 
ومدی شمولية معرفة السلمين بالحضارة اليونانية » لابالفلسفة والعلوم فقط » وأهم عيوب الترجمة الخ ص ۱٩‏ س 
۸ فما بعد , 


ووو رويك ححا ا a E ag FEE‏ كي 


حطس وت ا ا 


اذ دمو كيد سمه حم عومد ا a‏ تريب بين 
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مالم الفكر ‏ الجلد السادس - العدد الثانی 


الکتب العربية مثل کتب : عمر فروخ واسمامیلمظهر والنشار واحمد امین وخلیل الجر وآخرین 
(۲۲۰) » بالاضافة الى اعتناء كتبنا کثرا بح رکهالتر حمه والترحمین » وذکرها لاهم ماترحموا 
الحكماء» وعیرن الأثباء» وطبقات الامم »ومحاسن‌الحکم » واللل والتحل .. الخ . 


لقد اننقل الفکر الیونانی الیالسلمن بطرق خمسة هي كما يشر اولری (۲۱۱) وسواه : 
ند انتقل الفکر الیونانی ال ىالسلمين بطر حمس في اھ بسي ورا“ 


۱ النساطرة الذين کانوا اول من علم‌السلمین وأهم, من نقل لهم علوب الطب ق العصور 


۲ ب اليعاقبة الذین كان لهم الفضل ف‌ادخال الباطنية والا فلاطونية الحدئة الى العالم 
العربی ٠‏ 


۳ - الزرادشتیون او مدرسة حندساوروقد امتزحت هذه بعنصر قوي من النسطورية ۰ 
) - مدرسة حران : التی امتزجت فيهالبابلية بالهلينية . 


ه ‏ الیهود » خصوصا فى مدرسة صوروبا مبادیثا » وتاثرهم متأخر » الا آنهم ورئوا عن 
النساطرة نزعة الى علم الطب . 


لقد أشرنا أعلاه الى السحوث الحديثة عنهذه المراكز الثقافية البونانية » والى دورالذاهب 
المسيحية من نساطرة وبعاقبة ولا بسع المقاملاكثر من هذا . 
ا لاس سو سسا 
( ۲۹۰ ) عمر فروخ : العرب والفلسفة اليونانية »بروت ,۱۱ © وهو کناب جامع للفلاسقة اليوئان » كما 
فهمهم العرب وترجموا كلهم » ویقصل اسماعیل مظهر ‌کنابه « الفکر العربي » السابق » الحدیث عن الفکرالیونانی 
رانعکاسه فى اللاهوت السيحي » ای الحصديث عن مراکزالثفافة اليونانية والدارس السيحية حولها وفیها » ص ٩‏ ب 
۱ وعن سل انتقال الفکر البوناني الى العربية و «تلافی‌الفکر البونانی والعربی على بدى الثر احملا العرب)» فیتحدت 
فیهما عن الترجمین من سريان وسواهم وهو هنا لا يقتصرعلىالفكر البونانی » بل والهندى والفارسي مع آهم العلوم 
کالجبر » وحقيقة منشنها الى : ص ,۱ » ثم عن ( العصرالذهبی لثاریخ الترجمة » حتی ص ( ۸۰ ) © وبحدد النشار 
فى كنابه : نشاة - السابق ‏ فى الفصل الثانی الکلام عن‌الذاهب النسطورية - الخ » دالهم الفصل الثالت حيث 
يشر بنوع من آلعلومات ذات الطابع التفصیلی الى مدىمعرفة السلمن بالفلسفة البونانية وبحدد مدی مصرفنهم 
بالفلاسف‌قیل سقراط مدرسةمدرسة» و کذلاثبد.قر اط رافلاطوندأرسطو والرواقية ويتكلم عن منافذ الرواقية الى العسسالم 
الاسلامی ص الا ۲۳ © ویکرس أحمد امین بعض فصول( ضحی الاسلام » للكلام عن الثثافات الأجنسية من يونئائية 
وفارسية . القاهرة 1994 ج ۱ الباب الثانى » الفصول‌من الادل الى الثالث ص ۱۲۷ ب ۲۵۲ فما بعد » ونجد أوسع 
التفاصيل فى كلاب خليل الجر السابق ج ۲ من ص م ص .5 » والجديد فى عرضه هذا بالنسبة للكتب السابقة 
أعلاه » هو كلامه عن العلوم الدخيلة عند العرب » وفيصاعدا! هؤلاء يمكن الاشارة الى العدید من الكنب والمقالات 
اذ ان كل کناب عن الفلسفة الاسلامية والكلام فيهاستمراضاد لمحة عن الترجمة والمدارس اليونانية » والاثر الیونانی 
وهكذا . وفيما ذكرنا الكفاية . هذا وقد اضاف النشارمعلومات مفصلة عن الاثر اليونانى والقلوصي فى الطبعة 
الرابعة » 1951 ء 


۲٩۱ (‏ ) اولری ب کتابه السابق ‏ - الفصل الرابعص ۱۱۲ فما بعد . وكرر ذلك اسماعيل مظهر ب السسابق 
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نشأة الفكر الاسلامى في بواکره ١‏ الكلامية » 


وثمة جملة عوامل آثرت فى توجسه نوعفهمنا لليونان - وهي : 

١‏ ل الترجمةغير الباشرة» أعنى أنالترجمةكانت أحيانا من اليونانية الى العبرانية ومنها 
الى السريانية ثم الى العربية » أو من اليونانيةالى السريانية فالعربية » وطبعا هناك ترجمات 
مباشرة من اليونانيةالى العربية. بقول التوحيدىفى « المقابسات » ان الترجمة من اليونانية الى 
العبرانية »ثم منها الىالسربانية » ثم منهذهالىالعربية فداخلت بخواص العانى فىابدان الحقائق» 








؟ ‏ التحریف عند الترجمة عن قصد ؛بدوافع مسيحية أو غنوصية . . الخ قول‌الفزالی 
وتأويل حتى أثار ذلك أبضا نزاعا بينهم » ۲۱۳) , 


2 ما 5 بات مد سم با سے رت ی - ج یی ۳ 
۳ ۳ ۳ ۳ ل ل اسا ي د ي - پیت 
ع مهام اج تحسم تق حبري ساد حص داتعت ای مقلم سكل تعر جد ومو سرلا رذ درورو رو کو م الال 


"ی تہ كار يهم چیہ 





۲ ب نسبة كتب الى غير أصحابها خطأ :كما حصل فى نسبة اثولوجيا » الى ارسطو معانه 
حزء من نساعيات أفلاطون 59) » وقد أدى هذاالى اختلاط آراء الفلاسفة فى ذهن المسلمين 4 
والی محاوله التوفيق » وبالتالى اصبح أرس طوييدو فى صورة افلوطین وافلاطون ؛وهكذا لدرجة 
أن الفارابی لم بجد صعوبة فى التوفيق بين «رآبیالحکیمین (14) » . وكذلك كتاب التفاحة )٠٠١(‏ 
وكتاب الخير المحض وهو كتاب « العلل »لبر و قلس‌الذی نس بأيضا لأرسطو خطأ (11) , وكانالفارابى 
على هذا النحو فى رايي الحکیمین - نظرا لانه‌کان بتعامل مع أرسطو باعتباره صاحب كتاب 
« آثولوحیا » » الذی هو لافلاطون كما اسلفنا . 











بست an‏ م 35 س 
- حاو حدم وبح بیت بت حصا وی کے اتود دا یه اج يا نام سر مم ب چے ۳ 











0 

وقد أثر هذا الوضع الى جانب عوامل‌آخری منها - اعتماد الفلاسفة المسلمين على ا 

الا سلام لفسه بحانب اعت مادهم على المصادراليونائية ومحاولاتهم للتو فيق بين الاسلام وبين ١‏ | 
الصادر الأجنبية » اقول أثر هذا كله فى الظاهرةالتالية : وهي آننا لا نحد فى المفكرين الاسلاميين ۰ ۱ 0 
من بمثل مدرسة بونائية خالصة » أعنى فيلسو فامعینا » أرسطو وحده أو أفلاطون الح . 0 











( ۲۷۲ ) هذان النصان عن كناب : عبد الحليم محمودالتفكير الفلسفى فى الاسلام » سلسلة الدراسات الفلسفية 
والاخلاقية » مكثبة الانجلو ( بلا تأربخ ) ج ۲ ص ۷۲ »ونجد نصا مثله لاخوان الصفا » أنظر عرفان عبد الحمید.- 
الفلسفة فى الاسلام » ص ٩٩‏ . 


( ۲۱۳ ) عن الکتاب ( أثولوجيا » واصوله وترجمته الخ : عبد الرحمن بدوى ۰ افلوطن عند المرب ۰ القاهرة 
۰۵ ۰ القدمة التي کنبها بدوی » وكذلك کنابنا : مشكلةالخلق : حواشي .۸ » ۸۱ ص ۲۵ , 








( ۲۹۱6 ) اسم الکتاب ( الجمع بين رآبي الحکیمن‌افلاطون الالهی وآرسطو طالیس ) نشرة ديترشي ؛ ضهن 
« الثمرة الرضية فى بعض الرسائل الفارابية » , ليدن ,۱۸۹ 





( ۲۱۵ ) « كناب التفاحة اللسوب لسفراط » » ومثله(( کناب التفاحة اللسوب لارسطو » نشرها على سامی النشار 
فى كنابه الشار اليه سابقا : « الاصول الافلاطونية فیدون »الثاهرة ۱۹۹۵ ۰۰ ص ۲۳۹ ب ۲۵۲ 6 ۲۵۵ ب ۳۱6 + وبری 
النشار : ( أنه محاكاة دقیقه لفیدون مع اتجاهات‌هرميسي‌وروافية » ولیس للکثاب اصل بونانی وان كان توجد له 
ترجمه فارسية وآخری عيرية » » ص ه من المقدمة , 


( 761 ) انظر بدوى ومقدمته لكتابه ( الافلاطونیةالحدثة عند العرب « . القاهرة ۱۹۵۵ . 
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عالم الفكر ‏ المجلد السادس ‏ العدد الثانی 


ولذلك صدق فالژر فى قوله أن الفلسفةالاسلامية نمتازبأنهاانتاج جمعىأو جماع‌انتاجات. 
Prodective Assimilation (TW)‏ ؛4وليس معنى هذا أنه تجميع وكفى » بل هو بناء عضوى 
معالجة المتكلمين والفلاسفة 4 كل س سما مدر سته‌اشکله مثل مشکله أصل العالم ۰ 


1 التو فيق بين الفلا سفة بعضهم معبعض كما أشرنا الى میحاو له الفارابي السنابقة 6 وكذلك 


ه ‏ وصول الفلسفة اليونانية الى المسلمينغير صافية » أو خالصة » بل متلیسه بثوب 
مسيحى أو افلوطینی محدث أو فنومی أوفيثافورى الخ » لذلك بنبه فالزر الى أنه مسن 
الخطأ الاسراع بارجاع رأى فيلسوف اسسلامىالى أرسطو أو أفلاطون مباشرة » لأن الأرجح أن 
المسلمين على اتصال ليس بهؤلاء مباشرة بل‌بالفسرین والشراح » والافلوطينية الحدثة التى 
بدا تاثيرها فى المسيحية فى القرن الرابع الميلادى ؛بینما هم ( المسلمون ) بجهاون ما كتب قبل 
هذا القرن الرابع ۲۷۸) بشكل مباشر . ويرىدى بور أن معر فةالمسلمين بالفلاسفة قبل سقراط 
ناقصة وتعتمد على كتنب (15؟) ملحولة . 


5 لم بترحموا كل شیء » فلم ترحمواسیاسیات أرسطو ؛» واستعاضوا عنها 
« بجمهورية أفلاطون » قول اسماعیل مظهر ۲ ویر جح أن هذا هو السبب المباشر فى أن زم 
الحکومات ظلت عند العرب فارقة فى طیات‌النظرالفیبی » واعانهم على ذلك ادماح الحکو مه ‌الد تن 
والخلط بين السلطتين الديلية والدنیو ده » وعدمالتفر بق بين سلطات التشر بع والفعشضساء (۲۷۰) 

والادارة » . 


۷ - لم تمتد الترجمة الى الشعر والادب‌وحتی لو امتدت قليلا فانه بشكل غير مؤثرولذلك 
ظلت روح اليوئان وجوهر « حضارنهم » في رمتفاعلة فى المجتمع والفرد العربى الاسلامى © 
كما حصل مثلا بالنسبة للثقافة الفارسية لأنالاخيرين كانوا بعيشون مع العرب » وأسلموا > 
واستخدم العرب مؤؤسساتهم وبناء‌عم الحضاری‌الادی والاداری والأدبى » وهذا مما ید رأى 
من بری أن الفلسفة اليونانية وروح الحضارةاليونانية ظلت مستمرة بأيدى أهليها الأصليين » 
بيئما هي غريبة على المجتمع العربى ‏ الاسلامی» و قد أشرنا الى ذلك قل قليل . 

هذه هي الأمور العامة التي يمكن اننوردهابشكل عام عن الآثر البوناني » وطرقه » وشكل 


ناثړه » ومدى هذا التاثير » ونتائجه ۰ وبالطبعلايفنى هذا » بل هو يغرى » بتقديم تفاصیسل 
وجزئبات هذا الاثر اليونانى . وأى منصف‌ مر فأن من المستحيل حقا ابفاء مثل هذه الحاو لحقها» 


( ۲۱۷ ) فالزر : کنابه السابق ب ص ۱۱ ؛ والتمهيدمن کناینا : ( جوا ,, ) ,, 
( ۲۹۹ ) دی بور كثابه السایق بس ص ,) فما بعد . 


( ۲۷۰ ) اسماعیل مظهر ب کتابه السابق ب ص 1۱ . 
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ناه الفكر الاسلامى في بواكيره 9 الكلامية 1 


بأقل من بضعه کتب شوم على اعدادها عده » انلم آقل عشرات الباحثين » متضوعی الثقانفة 
والعرفة باللغات والاختصاصات وخر ما بمكن فعله » بعد تسجیل ما سبق هو الاشارة الى 
مایمکن أن بعد مدارس فلسفية لها ممثل أو أكثرمن مفکرینا حسب التاثیر الیونانی » ونوعالفلسفة 


وقبل أن آفعل الى هذا اجد لزاما علي أن أشير الى محاولة جيدة قام بها البعض (۷) 
ومنهم على سامي النشار فى کناب « الأاصول‌الافلاطونية ب فیدون کتاب التفاحة المنسوب 
لسقراط مع زمله عباس الشر دسئی 6 حيث حاول تشع آثر مدرسة أو فلسفة أفلاطون ف الفکرین 
المسلمين فلاسفة وكلاميين وصوفية ) . 


بعد هذا يمكن القول بأننا ‏ على الاقل من خلال دراستنا ( لمشكلة الوحود » (۲۷) أو 
« لشكلة الخلق » ۲۷0 فى الفكر الاسلامى »يمكنآن نشير الى أن الفلسفة اليونانية تمشلت بين 
مفکرینا كما بلي )۲۷٩‏ : 


١‏ الانجاه الأرسطي : وأقرب من يمثله ابن رشد » ونتمثل عناصر من طبيعيات ارسطو 
ومن أخلاقه وما وراء طبيعيانه فى معظم المفكرين» وخصوصا اتباع المدرسة الفيضية . وهذاالاتجاه 
كما بتمثل عند ابن رشد بقول بأن الله قديم ٬والعالم‏ قديم بمادته وصورته وزمانه ولكن الله 
علة غائية بمعنى أنه المحرك له على سبي لالعشق . كما بنكر البعث الروحي والجسدي الفرديين . 


۲ ب الانجاه الافلاطونى : ويتمثل خالص‌امن الذربة فى أبي البر کات البغدادى » ومعالمذهب 
الذرى فى ابن زکردا الرازی ومدرسة الهیولی . وهؤلاء برون بأن الله ۱ صانع » للعالم كما بصنع 
النجار الكرسى من الخشب . ای أن الله صنع وصور الأشياء وتراكيبها من مادة أولى قديمة . 
وهم برون الخلود الفردى بالنفس فقط . 

۲ ب الانجاه الافاوطيني المحدث : وص وأقوى الاتجاهات اليونانية أو الهلينية تأثيرا لقربه 
من فكرة التوحیدوالخلق ق‌للادیان الثلاثئةبحسبرأى متكلميهم ( الخلق من عدم محض علد 
الأخبرين ) ۰ وبمثل هذا الاتجاه الافلوطينىغالبيةمشهورى الفلاسفة المسلمين مثل الفارابي وابن 





( ۲۷۱ ) اللشار ‏ الاصول الافلاطونية .. القسم‌الثالث : افلاطون من العالم الاسلامى . ص 1١8‏ ۲۷۲ 
دنشم أيضا الى محمد على ابو ريان : اصول الفلسفةالاشراقية : عند شهاب الدين السهروردى » حيث أشسار 
واثبت وجود مدرسة افلاطونية فى الفكر الاسلامى » وتتبعمنابع الفلسفة الاشراقية الاسلامية , القاهرة ٠۹٥١۹‏ . طبعة 


أو تی , 
وکذلث ابراهمم مدکور : كثابه السابق ‏ حيث عالجبعض المشاكل الفلسفة الاسلامية مرجما الى اليونانرسواهم 
أصولها ما أمكن + 


( ۲۷۲ ) اشارة لکتابنا «حوار بين الفلاسفة والمتكلمين)القسم الاول : ( مشكلة الوجود » السابق . 
( ۲۷۲ ) اشارة الى کنابنا : ( مشكلة الخلق »بالانجليزية . 


( ۲۷۲ ) لا يسع القام لذكر مصادر أحكامنا الثالية ومن نمثلها ومصدر أحكامهم عند الیونان وسواهم الخ ولذلك نشیر 
الى کتابنا : حوار ,. ص ٠١‏ فما بعد و ص ۱۱۲ والحواشيء وكذلك بتفصيل ومصادر أوسع : كتابنا : مشكلة الخلق ) 
قسم ثان » المقدمة ص ۱۷۹ فما بعد , 
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سباع ومسسکو ره ونصسص الاإشراقيين مشل‌السهر وردى ومحيى الدين بن عربي وأبن سيعين 
ومند هؤلاء أبدع الله العالم ليس من مادة قديمة؛بل على سبيل الفيض وهذا افيض أزلي » فالعالم 
قدیم بالزمان 6 مد ث بالذات وهم لر ون الخلو دا لفردی بالنشس أو الروح فقط 


) - الانجاه الفيثافورى : ممزوجا بالفیض‌مع بعض العناصر الارسطية والفنوصية ویتمثل 
هذا فى اخوان الصفا . 


...6 الانجاه الكلامي العقلي : ۰ ممزوحابالذريةعند الاشاعره ومعظم المتز له وبدونها عندالکندی 
والنظام وآخرين وهو لاء لر ون الله خلق العالممن ل شىوع ©“ لا على سبيل الفيض ولیس متسد 
الازل » بل فى زمن مخصوص له بدابة بمقتضىارادة الله »> ويمثل هذا ایض الفزالي فى كتبه 
الكلامية وغالبية المتكلمين أن لم یکونوا كلهم . 


و ينضح من هذا كله أن : 


( ۲ ) التأثير اليوناني فى الفلسفة الاسلامیقف هو تأثير من جانب المدرسة المثالية اليونانية 
فنقط » ذلك انني لا اعرف - حسب علمی _فیلسو فا أو متكلما اسلاميا واحدا منتميا كليا 
الى الفلسفة المادية الخالصة » أو بمعلى آخر لا بؤمن بوحود الله » وان كان بعضهم مثل‌الر ازی 
وأبی العلاء لا عتقدون بالنبوات أو أن بعضهم ینکر العالم الآخر مثل ابن رشد » أو بنکر البعث 
الحسدى ‏ مثل : سار الفلاسفه , 


وهذا یعیدنا الى عيوب النقل ؛ وانها غيرمباشرة أى الاتصالات بالیونان » وأن الفكر 
اليونانى تلون بالهليئية والعناصر الثر قيةواليهودية والمسيحية» بتضح ذلك من أنمؤرخينا 
القدامى بنسيون للفلاسفة الطبيعيين قب لسقراطص وبعضهم تذهب البحوث الحديثة الأوروبية 
الى أنه مادى خالص ‏ اقول ينسبون لهؤلاءآراء فى الابداع والصفارة الالهية مما لم تحدثنا 
به مصادر الفلسفه اليونانية الأول > وهكذا لمويظهر اتجاه مادى خالص أو طبيعى خالص ٠.‏ 
واعتقد أن السبب الآخر الهم لهذه الظاهرة هوتاثر موّلاء الفلاسفة والمفكرين المسلمين بطبيعة 
المرحلة » والجو الاسلامى وروح العصور الوسطی‌اللاهوتية . 


رب لانستطیم أن نشي الى مدرسة فلسفية ذات تاثر احادى » بمعنى أنها تمثل 


( ج ) نجد جميع المدارس اليونانية المثاليةالكبرى متمثلة فى هذا الفيلسوف والفکر » أو 
'ذاك من مفکرینا مما بدل على مدى تسرب الفکرالیونانی وتعدد موارده وتأثرانه . 


( د ) لابوجد تأثیر بونانی خالص ؛ اذ نجدموارده تختلط بمياه الاسلام والثقافات المحلية 
والمحادلات الكلامية والدبئنية . 


( ه ) لانجد مذهيا شکیا أو سو فسطائیا » والفزالی مع شک لم يكن بصدر عن شك زه ؟) 
الشكاك الیونان أو السو فسطائین . 





(۲۷۵) بحثنا « الفزالي مشکلة وحل » مجلة الاستائ عدد ( ٠١‏ ) بقداد ۱٩۷,‏ ص ۱۲۱ فما بعد , 
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نشأة الفكر الاسلامی في براكره ۷ الكلامية » 


املصادر العربية والأحشية بحسب ورودها فى السحت 





| ب عبد الرزاق الاهليجى : شوارق الالهام فى شرحبجريد الكلام + طهران , 


۲ دی بور : تاريخ الفلسفة في الاسلام , ترج ةحمد عبد الهادى أبو ريده » مع تعليقات وحواشي اضافية 
القاهرة » ۱۹۵۷ . 


۲ ب آرنست رینان : ابن رشد والرشدية . ترجمتةعادل زعيتر , القاهرة » ۱۹۵۷ + 

) ب كرادى فور ؛ الفزالى . ترجمه عادل زعيشر ,القاهرة » ۱۹۵۷ . 

۵ - جولدزيهر : العقيدة والشريعة فى الاسلام , ترجمةمحمد بوسف موسي وآخرين » القاهرة » ۱۹۵٩‏ , 
]ب مصطفى عند الرازق : تمهيد لتاريخ الفلسغةالاسلامية » القاهرة » ۱۹۵٩‏ + 

۷ ب حنا الفاخورى وخليل الجر : تاريخ الفلسفةالعربية » جزءان » بروت › ۱۹۵۷ ب 

۸ ب الفارابي : احصاء العلوم » تحقيق عثمان امن ,القاهرة » ۱۹۲۱ . 


- حسام الالوسي : تفسيم العلوم ومكانة الفلسفةفيها عند فلاسفة الاسلام الى ابن سينا » مجلة الاستاذ‎ - ٩ 
٠ ۱۹۹۹ 6 مجلد ۱۵ ۳ بقداد‎ 


۰ - التوحيدى : ثمرات العلوم » ذیل الکتاب ( الادب‌والانشاء فى الصداقة دالصدیق » »2 القاهرة ب ۱۲۲۳۲ , 
١١‏ الجرجانی ۰ العریفات . مصطفی السابی ,۱۹۲۸ + 

۲ ب الفزالی ؛ النتد من الضلال , القاهرة » ۰۱۳۲۰٩‏ 

۳ مب أبن خلدون ۰ القدمه » تحقيق على عد الواحددای » طيعة أولى » القاهرة » ,۱۹۱ , 

6 د الابجى : الواقف : اسطلبول » ۱۲۸۲ + 


۵ . النفتاژانی ۶ شرح العقائد اللسفية » الاستانة) 1١۲١‏ »> على مئلن ( المقائد )) س لنحم الدین ابن حفص 
عمر بن محمد اللسفى . 


1] ب طاشي كبرى زاده ؛ مفتاح السعادة , حيدراباد »> ۱۳۲۸ , 

۷ ب الثهانوى : كشاف اصطلاحات الفئون » كلكنا؟6م1ا . 

۸ ب حسام الالوسي : الغزالى ب مشكلة وحل ,مجلة‌کلية الآداب » جامعة بفداد » عدد ( ۱۲ ) بفداد ,۱۹۷ . 
۹ د محمد عده : آللوحید , تحقیق محمد محی‌الدین عبد الحميد , القاهرة » ۱۹۱۱ . 

۰ - فخر الدبن الرازی : مفائیح الفبب , ثمانيةاجزاء . القاهرة ۱۹۹۰ ب ۱۹۹۱ ۰ 

۱ د ابن تيمية : اللبوات , القاهرة » ۱۳6۲ , 

۲ د اللجوم الزاهرة : فى ملوك مصر والقاهرة » دارالکنب العريية » القاهرة » ۱۳6۸ . 

۲ ب ابن النديم : الفهرست , القاهرة ( بلا تاريخ ). 

14 س أبو الحسین الخیاط :۰ الاتتصار . تحثیق‌نیبرج‌القاهرة » ۱۹۲۵ . 

۵ .. الشهرسنانی ۰ الملل والنحل , تحقیق محمد بنفتح الله بدران . القاهرة 1505 ( قسمان ) , 
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, تحقيق لوبسى شيخو‎ ۱٩۱۲» أبن صاعد الاندلسي : طبقات الآمم . بروت‎ - ٩ 
. ) ب أحمد امین : فجر الاسلام . الطبعة الاولى( أو أية طبعة لاحقة حتى العاشرة‎ ۷ 
۰۱۲۲۲ » ب الحاحفل : البيان والسيين » القاهرة‎ ۸ 
: ب حسام الالوسي‎ ٩ 
The Problem of Creation in Islamic Thought. Baghdad ۰ 
+ ۱۳۱۹ » ب التسفي : العقائد اللسفية , القاهرة‎ ۰ 
. ) س ابن خلکان : وفيات الاعیان , القاهرة » ۱۲۷۰( جزءان‎ ۲۱ 
+ » ب ماکنوناند : دائرة العارف الاسلامية , مادة( کلام‎ ۲ 
۰ ۱۹6۷6 ب زهدی جسن جارالله : العتزله , القاهرة‎ ۲ 
۰۱۹۱۲ ب عمر فروخ : تاريخ الفکر العربی » سروت‎ ۲ 
. ۱۹۷  ةرهاقلا‎ . السیوطی : صون النطق والکلام عن فن المنطق و الكلام‎ 
۰ ۱۹۱, » “لاب ابن عبد الس : مختصر جامع بیان العلم وفضله القاهرة‎ 
+ 156. » ب ابن قتيبة : العاردف . تحفيق ثروت عكاشة ,القاهرة‎ ۷ 
. ) السعودی ۰ مروج الذهب . القاهرة » ۱۸۱۷( جزءان‎ "4 
, ۱۹۵۸ » ب الیعقوبی : تاريخ اليعقوبي . النجف‎ ٩ 
. ۱۳۷ » ب ابن هشام : السمة النبويه . تحقیق عبدالسلم‌هارون , القاهرة‎ 4+ 
, ) الجاحفظ : الحیوان , تحقیق عبد السلام هارون‌القاهرة » ۱۹۲۸ ( خمسة اجزاء‎ ۱ 
۰ ۱۹۱۹ س القدسي : البدم والتاریخ . تحقیسق کلیمنت‌هوارت , باریس ؛ ۱۸۹۹ ب‎ ۲ 
۰ ۱۹۲6 » ب محمود شکری الالوسي : بلوغ الارب فى معرفة‌احوال العرب . القاهرة‎ ۳ 
+ ) س جواد علي : تاريخ العرب قبل الاسلام , بغداده ه1۹ ( الجزءان الخامس والسادس‎ 6 
۰۱۹۱ » ب عمر قروخ : تاريخ الحاهلية , بروت‎ 0 
۰ ۱۸۹,۰6 ل لويس شسخو : شعراء التصرانلية . بروت‎ 5 
, ب محمد يوسف موسي : القرآن والفلسقة .القاهرة1188‎ ۷ 
۰ ۱۲۷۰ » الفریزی : الخطط , القاهرة‎ 4 
. ۱۳۰۹ الغزائى : الجام العوام عن علم الکلام . القاهرة»‎ 
۰ ۱۹۲۱۱ » الفژزالی : فيصل التفرقة بين الاسلام دالزندقة »تحقيق سلیمان دنيا » القاهرة‎ ۰. 
, ۱۹۵۵۰ » ابن قيم الجوزیه ۰ اعلام اموقعين عن ربالعالن‌القاهرة‎ ۱ 
۰ ۱۹۵6 » ب الاسفرائینی : الشصم فى الدبن , مطعة‌الخانجی‌القاهرة‎ ۲ 
. ۱۳۲۲ » ل الاشعری : رسالة فى استحسان الخوض فى علم‌الکلام » حیدر اباد‎ ۳۲ 
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نشأة الفكر الاسلامی في بواكيره ١‏ الكلامية » 


6 ب أبن أبي الحديد ؛ شرح الهج البلافة + القاهرة »۱۳۷۸ ( عدة أجزاء ) . 

مه ب الملطى : الرد والتنبيه على أهل الأهواء والبدع, تحقيق سيفن ويدرلم . اسطلنبول ۱٩۹۲۹‏ . 

4 ب ابن سعد ؛ الطيقات الكبرى , ليدن » ۱۳۲۲ , 

۷ ب اللببخارى : الجامع الصحيح , ليدن ) ۱۸۱۲ . 

۸ - علي سامي النشار : نشاة الفكر النلسفی فالاسلام القاهرة ۱۹۵6 ؛ وكذلك الطبعة الرابعة 1955 , 


6 عرفان عد الحميد ؛ دراسات فى الفرق والعقائدالاسلامية , بقداد » ۱۹۱۷ ۰ 


۰ ب هاشم الحسنى : الشيعة بين الأشاعرة والعتزلةبروت > 1956 , 
۱ ى علي مصطفى الفرابي : تاريخ الفرق الاسلامية , القاهرة » 1504 , 


۲ ب ابراهيم مدكور : فى الفلسفة الاسلامية , القاهرة1958 , 
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س كد جدعه چ د 


۲ - ديورانت : قصة الحضارة , الترجمة العربية ,فى عدة اجزاء . 


6 اج بيورى : حرية الفكر + ترجمة محمدعبد العزيزاسحاق » وأحمد أمين , القاهرة ( بلا تأريخ ) , 


عير عم 


6" توفيق الطويل : قصة النزاع بين الديند الفلسفةطبعة ثانية + ۱۹۵۸ + 


اج ا ع امعد وم جت 
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۱۹۵۹ 6 سب جب : بلبة الفكر الدبني فى الاسلاع , تعربب عادلالعوا , دمشق‎ ٦ 


# 


۷ ب نيللئو : بحوث فى المعتزلة : اصل تسميتها , ضمن عبد الرحمن بدوى : الثراث اليونانى فى الحضارة 
الاسلامية , القاهرة » +۱۹4 + 








4 مرتفي العسكرى » عبد الله بن سيا + القاهرة١1م؟1‏ + 





۳ سا از 
نعط سس 


+ ۱۹۱۲  نارهط‎ , لب القمي : القالات والفرقگ , تحقيق محمد جوادهشکور‎ ٩ 
+ ) ب کامل الشبی : الصلة بين التشیع والتصوف ,بفداد » ۱۹۳ ( جزءان‎ ۷۰ 
+ ۱۹۰۵» ب خالد العسلي : چهم بن صفوان . بفداد‎ ۱ 


۲ ب ابن ناته : سرح العیون فى شرحرسالة این‌ژیدون, الطبعة الرابعة » القاهرة ۱۳۲۲۱ , 








۷۴ ب أبن تيميه : الرسالة الحموية . الشاهرة ۱۳۲۱۳۲6 . 





۲ ب محمد أبو زهرة : اريخ المذاهب الاسلامية ,دار الفكر العربى ( بلا ثآريخ ) , 
۷۵ ل ابن كثر : البداية دالنهایه , القاهرة » ۱۹۳۲+ 

8 ب ابن حجر العسقلانى : لسان الميبران + حيدراباد +۱۲۲ . 

لالا ‏ ابن الجوزى ؛ تلبيس ابليس . القاهرة ۱۹۲۸ , 


۷ ب الذهبی ؛ ميزات الاعندال » القاهرة » ۱۹:۷ , 





, ۱۸۹۵ الخوارژمی ۰ مفاتیح العلوم , لیدن‎ . ٩ 
۰ ۱۹68 ب احمد بن حشل : الرد على الجهمية ؛ القاهر‎ ۸, 


۸۱ ب البير نصری ادر : الفرق الاسلامية , بروت( بلا تاريخ ) , 
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. ۱۹6۷ فون كريمر : الحضارة الاسلامية , ترجمه الىالعربية : محمد طه بدر , القاهرة‎ - ۳ 
, ۱۹۳۰ 19194 » والى الانجليرية ب خودابخش ل کلکتا‎ 
ب فر يد لاندر‎ 15 
۲۲۱8۵0188۵8067, I. : The Heterodoxies of The Shi’a — 1909 
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Adam, Mez : The Renaissance of Islam. Eng. Tr. by : KHUDA BAKHUSH and 


Margoliouth, London, 1937. 
: ب سومان‎ ٩٦ 


Sweetman, J. W. : Islam and Christian Theology, London 1945. 
. ب نیلئو : « اسم القدرية » ترجمة عبد الرحمن‌بدوی . ضمن كتابه : التراث اليونانى السابق الذكر‎ ۷ 
: ونسنك‎ - ۸ 
Wensinck A. J. : The Muslim Creed. Cambridge, 1932. 
ب نیکلسون‎ ٩ 
Nicholson ظ‎ A. : Aliterary History of The Arabs 17th Ed. Cambridge, 6۰ 
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: غلیوم : ( الاسلام » ترجمة محمد مصطفى »القاهرة » 1958 »2 وبالانكليزية‎ - ٠ 
A. Guillaume : Islam. 3rd. ed. Edinburgh. 1961. 
, ۱۹۵۷ ب ارئولد : الدعوة للاسلام : ترجمسة حسنابراهيم حسن , طبعة ثانية » القاهرة‎ ۱ 
ب اولری ؛‎ ۲ 
O’Leary : De Lacy ۰ Arabic Thought and its place in History. London, 1922. 
: مونتجمرى واط‎ - ۳ 
M. Watt : Islamic Philosophy and Theology. Edinburgh, ۰ 
: ب مونتجمری واط‎ 6 
Early discussions about The Quran M.W. xi. No. 2, 1950. 
. ۱۹۵۷ ب انطون غطاس : أعلام الفلسفة العربية » بروت‎ 6 
, ۱4۵, ب الچويني : الارشاد , القاهرة‎ 1٦ 
, ۱۹۵۷ -م الباقلاني : التمهيد . بروت‎ ۷ 
, ۱۹۱۲ محمد غلاب : الجانب الالهى فى التفكير الاسلاميالقاهرة‎ - ۸ 
, ۱۹۵۱ » نيكلسون : الصوفية فى الاسلام , ترجمة نورالدين شربية » القاهرة‎ - 6 
. ۱۹۷ » ب لیکلسون : فى اللصوف الاسلامي وتاربخضه . ترجمة ابي العلا عفيفي » القاهرة‎ ۰ 
, ل عبد الرحمن بدوى : الثراث اليوناني ., وقدسيقت الاشارة اليه‎ ۱ 
. ۱۹۲۲ عبد الرحمن بدوى ۰ شهيدة العشق الالهي : سلسلة دراسات اسلامية ( ۸ ) طعة ثانية‎ ١15 
, ۱۹۲۸ . مس جبور عبد اللور : التصوف عند المرب , بروت‎ ۲۳ 
: ) ب حاليفي : ( ترجمة هرشفيلد‎ 1 
Halievi, Judah Kitab Al-Khazari. London, 1931. 
: اين مبمون‎ - ۶۵ 
Maimonides, n. The Guide for The perplexed, Tr. by : Friedlander. London, 4, 
, ۱۹۲, ل الغدادى : تاریج بغداد , القاهرة‎ 15 
, 1955 ب حسام الالوسي : الفنوصية , مجلة كلبةالشريعة , العدد الثاني , بغداد‎ ۷ 
جولدزيهر : الافلوطيلية المحدثة والفنوصیانی الحديث , ضمن « التراث اليوناني » السابق ب لبدوى‎ 46 
, » كادل هپثرش بکسر : تراث الاوائل فى الشرق والفرب . ضمن بدوى « التراث اليوناني‎ - ۹ 


: سسا فالزر‎ ۱ 
Walzer. R. : Greek, ما‎ Arabic, Oxford 24 


۲ - اسماعبل مظهر : تاريخ الفكر العربي , دارالكاتب العربي » بروت ( بلا تاريخ ) , 
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مالم الفکر - الجلد السادس - العدد الثائی 


سه حسام الالوسى : ابن المففع بن 1 لشك‌والز ندقةمحلة (( المثقف » بقداد 6 ,۱,۱ أو مایعدها . 
۲۳ - عرفان عبد الحميد : الفلسفة فى الاسلام »دراسة ونقد » دان الترسة » بغداد ( بلا تأريخ ) ٠‏ 
۲ ب محمد پوسف موسي ‏ بين الدين والفلسسفة ,دار الممارف , القاهرة » ۱۹۵۰ + 

۵ ى أحمد امین : ضحی الاسلام : القاهرة ,۰۱۹۲ 

۲ نس عمر فروخ : العرب والفقلسقة اليوناسة ,یروت ,۱۹۹ ؛ 


۷ ل عبد الحليم محمود : التفسکر الفلسفی ق‌الاسلام . سلسلة الدراسات الفلسفية والاخلاقية » مكتبة 
الانجلو ( بلا تاريخ ) ٠‏ 


۸ - عبد الرحمن بدوى : افلوطین عند العرب ,القاهرة ۱۹۵۰ ۰ 
٩‏ ب على سامى النشار : الأصول الافلاطونية سفیدون ب القاهرة ۱۹۹6 ٠.‏ 
,۲۰ ب عبد الرحمن بدوی : الافلاطونية المحدثة عندالعرب , القاهرة » ۱۹۵۵ ٠.‏ 


۲۱ . الفارابى : الجمع بين رآیی الحكيمين ١افلاطون‏ !لا لهى وأرسطو طالبس , نشرة : ديترشي ضمن ( الثمسرة 
المرضية فى بعض الرسائل الفارابية ) ليدن .158 ۰ 


۳ ب محمد على ابو ريان : أصول الفلسفةالاشراقيةعند شهاب الدين السهروردى » طبعة أولى ‏ ب القاهرة 
۹ ۰ 


۳۰ 
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دنا لحظ توا لا بات هد 


نه ات 


كان ظهورالاسلام فى القرن السابع الیلادی‌آندانا بصحوة كبرى في منطقة الجزيرة العربية 
الفسیحة» التى کانت‌تضم قبائل متناثرة من بدوراحل لابعرفون الاستقرار فى مأوى» ولا الانتماء 
الى وطن ولا الارتباط بجمامة . هذا اذااستثنینا مجتمع مكة ومجتمع اليمن اللذينكانا 
بمثلان شبه دولتين شمالية وحئوبية » فلق دكان المرب خلا اللخميين والفساسنة الذين 
استوطنوا سوربا س بعيشون أشتانا متماينى اللهجات؛لاتجمعهم وحدة سياسية أو اجتماعية» 
بل كان التنافر والتناحر والحروب دیدن هذه‌الحماعات حتی كانت دعوة الاسلام التی سرعان 
ماجمعت هوّلاء الاشتات تحت لوائها على عقيدةواحدة ولسان واحد ونظام واحد »واذا نحن 
بين بدىآمة لها مقوماتها الاديية المادية »واذا هی‌تجمم تحت لوائها شعوبا اخری تشترك معها ف 
العربية » تسكن الى الجنوب الغربى من آسياوشمالى افریقیا . 

ومالبثت تلكالدولةالجديدة ان اخذث‌عم‌حولها واعطت ؛ واذا لها آخر الامر من هذا 
الزیج سمات خاصة وصفات متميزة » واذا هی‌تنفرد عن غيرها بطابع خاص هو الطابم الاسلامی 
الذى استطاع منذ أن وجل وتمّيز أن فرش وحوده وآن بصارع من آحل ذلك الوحود الذی 
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عالم الفکر - الچند السادس - العدد الثانی 





عاش فى جميع مراحل.ةه تسمائدة عقيدهة ولعة . و کان النيل منه معناه النيل من نلك العفيدة ومن 


ولقد كان بعيدا عن تلك الأمة التى بدأت حياتها الاولى فى المسادية » حيث الرحلة الداشة 
والخلاف القاطع للصلات أن تستکر فشا بدويا » وألايكون لها غير فن القول 6 ذلك‌آن ألفن اليدوى 
تعوزه الحباة الستقرة » بطلق فیها الوهوب بده فیصور ما بحس » لتانس به نفسه ویجمل به 
مسکله . 


ولقد اخذ هذا الدین الجدید بيد الامةمعتقدا » كما اخل بیدها فى جميع شئون الحياة 
فأصبحت لا تصدر الا عنه دنا وحياة . غيرأنه من الؤكد انه كان ثمة فئون أخرى عربية 
سبقت ظهور الاسلام مثل الفن الحميرى والمسيحى والاكسومى » ثم جاء الاسلام فوحّد 
ما پینها جميعا . 


لذا لم بكد تكتب لتلك الاشتات أن بجتمع شملها فى مكة واليمن حتى غدت‌لهم فنون‌بدوبة. 
وكانت ثمة معتفداتف تلكما البیئتین نمت حولهاأساطير » وكانت ثمة دانات موروثة تضمنتها 
سير 6 وكان لا بد من نصوير نزعات النفس وخلحاتها » وابراز تلك الاحاسيسن وتحسيد 
تلك العتقدات . وهكذا رأبنا الكعبة تمتلیءبالتصاویر وتجتمع فيها ومن حولها التماثيل » 
وشىء قريب من هذا كان في اليمن © فلقد كانتثمة مدلية عاشت فى ظلها فنون بدوبة ٠,‏ 


وهذه الاصنام التي انتشرت نی مكة وماحولها والتي تكلم عنها ابن الكلبي فى كتابه 
« الاصنام » كان أكثرها فیما سدو مما جل هالعرب معهم فى رحلاتهم الى خارج مكة شمملا 
وجئوبا . ولیس بعید أن بكون هنالد قلة م العرب حاكوا تلك الاصنام الجلوبة . أما تلك 
الصور التى ازدانت بها جدران الكعبة قبلالاسلام فمما لا شك فيه أن العرب جلبوا لصنعها 
صناعا من الخارج . 


وکان‌من بین‌ماعثر عليه هناك آثار سبثيةمن تمائیل صغيرة وتحف برونزية » وهی وان لم 
تكن من الاتقان بمكان » لكنها تدل ولاشك على‌آن سکان تلك الناحية کانسوا هسم بضا ذوى 
تجربة وخيرة فى تلك الفنون اليدوية . كما أنثمة تمائیل صغيرة كانت تصنع فى الاسکندربة 
فيما بينالقرنين الثانلى والسادس الميلاد بين ثم جلهانفر من الروم عبر الأحمر . ولاشك فى أن بعضا مما 
وجد فى الجزيرة العربية كان مقلدا صنعه نفرمن العرب . ويحكى الازرقى فى کتابه( أخبار مكة » 
أن سادة قرش للا هموا باعادة بناء الكعبةاستعمانوا بنجار قبطى من الحبشة اسمه باقوم » 
وانهم زوقوأ سقفها وجدرانها وجعلوا فى دعائمهاصور الالبياء والملائكة » وكان من بين هذه الصور 
صورة ابراهيم عليه السلام وصورة عيسى بن‌مریم وامه عليهما السلام ۰ وعبارة الازرقى تفيد 
أن تلك التزاویق كانت هی الاخری من صلع غير العرب . 
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التصوير الاسلامی بين الحظر والاباحة 


من هذا نری‌ان البيئة العربية قبل الاسلام‌لم تعرف التصوير فنا كما عرفته الامم الاخری, 
ومن أجل ذلك لم يظفر العصر الجاهاي بشیءمن التصاویر كما تشر على مثله عند الام 
ااخری ٠‏ ولعل بعد الامة العريبة فى جاهليتهاعن التصویر كان له آثره فیها فيما بعد » حن 
اظلها الاسلام فکانت امپل الى الاخذ بما تخال فيه نهیا عن التصویر وابتمادا منه ۰ ولعل هذا 
ایضا كان له آثره فى الاخباریین واهل السب والمفسرين فمالوا فى تاویلهم الى ما اثر عن 
الرسول خاصا بالتصویر الى جانب التحریم . 


ولکن ثمة شىء یقف بنا هنا قلیلا » وهوان البيئة العريبة لم تكن كلها على دين الاسلام 
بل ظل نفر يدينون بالوثنيسة وباليهوديةوبالسيحية » وهذا التحرز عن الاخذ بالتصوير 
الذى شمل السلمین كان بعيدا أن يشمل غيرهم ممنهم على غير دينهم» فنظفر لهؤلاء بتصاوير ام 
نظفر بها على ايدى المسلمين »؛ ولكن شینا من ذلك لم يقع فيما عدا تصاوير السريان اليعاقية 


تفرم بالتصوير » وان السبب فى بعد العرب عن‌التصوير لم يكن للاسلام وتعاليمه نصيب كبر 
فيه ٠‏ وحجتنا على ذلك أن الاديان حين واجهت الامم بأوامر ونواه ظل نفر من الناس لا بأخذون 
بتلك الاوامر ولا يجتنبون تلك النواهي . من ذلك‌ما واجه به الاسلام الامة العربية من تحریم 
لخمر » وكانت بها مشغوفة وعليها عاكفة لا تكادتنصرف عنها ساعة من ساعات النهار . وبالرغم 
مما أخذ به الاسلام فى تحريم الخمر على مراحل کی بيسر الامر على معاقريها » فلقد ظلت فئات 
كثيرة تعاقرها لا يصرفها عن ذلك التشدد ف النهىالذىختم به الاسلام المسألةمحذرا منذرا. 


ولقد ظل هذا الاثر البيثي الذى صر ف العرب عن الاخذ في التصوبير ممتدا طيلة عهود 
الاسلام الاولی الى أن كانت تلك الصلات التي عقدت بين الشعوب العربية وشعوب أخرى ذات 
حضارات تختلف من الحضارة العربية » وتحمل فئونا مختلفة منها فن التصوير وفن اللحت , 
وكما أفاد العرب من حضارات تلك الشعوب التى خالطوها أدبا وعلما أفادوا ایضا من تلك 
الحضارات فنا » فکانت لهم تلك الحولات الاولىى التصوير يوم أن عر فو ه فيما شاهدوه عن 
تلك الامم » وكانت نشأة المصورين العرب الذين تتلمذوا على الفنون التصويرية لتلك الامم 
المختلفة مسيحية وبيرنطية وساسالية . غير أنالعرب كانوا لا بزالون قريبي المد بتعالييم 
الرسول الخالصة التي لا تعرف لهو الحيةوترى فیما دصر فها عن وجه رها شا محرما , 


من أجل هذا كان ذلك التشدد فى النظرةالى التصوير وغيره مما بشسهه » أذ كان الاسلام 
حريصا على الا يكون بينالعابد وبينربه شاغل من رسوم وتصاوير ۰ ولهذا رأينا المساجد الاولى 
تبنى على طريقة معمارية خالية من كل رقش‌او نقش ومن الاسراف فى مباهج الحياة ©» فقد 
روى البخارى فى کناب الفتنه حدیثا عن الرسولآن من علامات الساعة تطاول الناس ف البئيان . 
وكذلك روى الازرقى أن رسول الله عليهالسلام لما دخل الکمبة بعد فتح مكة قال لشيدة 
أبن عشمان ۰ « با شيبة امح كل صورة فيه ال مانحت بدی ) » ثم رفع بده عن صورة عيسى بن 


۱۰۷ 






































3 
له ۱731۳ 
ا هیا ا لاع دش س ج اند چت 


727 32 0 1 - - لحن دی بي < جع ا - 
مس سس مم متا ۳ ۳ س 7 د س جا - ا مي لي س ا عام سر و تشاع ی سک سے یدید لديا با 
سو ۳ = 8 = 8 5 - | a‏ سس مس ب رضي م الكل هع جه دید tT E TEL‏ سعد ana‏ ب 
a‏ 8 - 0 د سح 5 


اس e‏ 
اس ویس عبج دما سس پر 


۲ 
رم مسبت ی و 
ورب تم د EEL,‏ بیس لا مع سما من رتنه E TF‏ و ا ل ی يا 
ماج سج 





4ه 


عالم الفكر ‏ الجلد السادس بت العدد الثانى 





مریم وأمه . وهذا الذى رواه الأزرقى رواه أيضااين حدر في شرح صحیح البخارى ۱) » والدليل 
على ذلك أن هذه الصور بقيت كما هى ولم تتناولهايد المحو الا فى تاريخ متأخر » وذلك ایام ولابة 
عبد الله بن الزبير الدینة سنة ۱۸۲ م . وهذا بدلناعلی أن التصوير لم يكن منهيا عنه حملة » وآن 
النهى كان عما هو مسف منه ويحول بين العبدوربه وسىء الى معتقده . 


ویروی‌آن عائشة زءمالررسول(علیه‌السلام)وضعت فى بيتها سترا عليه نصاوير فتال لها 
الرسول : أميطى عنى فانه لا تزال تصاويره تعر ضلى في صلاتی . وتقول عائشة رضی الله عنها أن 
الرسول قد نزع الستر » فقطعته وسادنین كانيرتفق عليهما » وهذا بعنى أن كراهية الرسول 
للتصوير لم تكن عامة بل كانت خاصة » تشملذلك الجانب الذى شغل عن العبادة » أما اذا كان 
الرينة فلا كراهية فيه . 


كما بحعی عن عالشة نضا أنها ”ین ز فت‌الی ار سول حملت معها دمی كانت تلعب بها ي 
ولقد سألها علها الرسول مرة فأجابته بأنها خيولسليمان فسكت الرسول ولم بعد اسسؤالها مرة 
أخرى (۲) . 


هذا الى أن زوحاث الرسول - كما بروىأصحاب السیر والأخبار ‏ كن تخذن أقمثة 
مزخرفة برسوم الانسان والحیوان . 


و بفول الطبری آن سعد بن أبى وقاص حین‌دخل بجيشه المدائن بعد موقعة القادسية التى 
هزم فیها جيوش کسری » نزل القصر الابیض‌واتخذ ال بوان مصلی وکانت فيه تماثيل حص فلم 
نحو لها » وظلت هذه التصاوير دون أن تمس نحوأ من قرنین بعد هذا » بدليل ما حاء على لسان 
البحثری الشاعر من وصف لها : 


فاذا ما رات صورة أنطلا كبة ارتعت بين روم وفسرس 

والناإبا موائلل »» وانوشسس وان برجى الصفوف تحت الدر فس 

فى اخضرار من اللباس على أصب فر يختال فى صسسبيغة ورس 

وكأن القيسان وس ط الا صير » برججن بين حو والعس 

وكأن اللقاءأول من امس س » ووشك الفراق اول امس 
© © © 


وهذا الحرص على خلاص الجو بين العبدوربه الذى بدا من الرسول وتبعه فيه جمهور 
المسلمين نرى مثله فى عساد الآديان الأخسرى » فیحکی أن القديس برناو كان بری أن الزخارف 
المعمارية الرومانسيكية والتصاوير الجداریتبالکنائس لها اثر صارف فى نفوس المصلين لا سیما 
ا سس سس 

۲۸ : ۷ (1) 

( ۲ ) الطبقات ۸ : ۲ 


۳۰۸ 
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التصوبر الاسلامی بين "لحظر والاباحة 


من بيتعشق الحمال منهم 4 فقد بلهون بها عن آن‌بندمجوا فى صلاتهم . وهذه هی نظرة الاسلام الى 
التصاوير » فلم تكن نظرة نهي » بل نظره خو فعلى أن يشغل الصلی في السجد بما هو صارف له 


وثری للفقهاء دمن فيهم «الالکیة» رابا حول‌الدمی المحسدة استنادا الى ما سقناه من قبل عن 
دمی عالشه التی دخلت سا على الرسول حيزت اله » فهم يرون أباحة الدمی ولکنهنم 
شترطون لذلك شروطا منها أن تکون تلك الدمى للصبيات الصغيرات وان کون للمحتسسب وحده 
الحق فى تلك الاباحه » أى أن الحتسب عليه آن‌بنظر ولا فیما اذا كانت تلك الدمی لاثارة غريزة 
الأمومة أو لغير ذلك من اغراض أخرى » فان كانت للأولى اباحها والا منعها . 


هذا الى أن القرآن الكريم ليس فيه ما يشيرعن قرب او عن بعد الى تحريم التصوير ۰ ولکن 
نمه الى هذا الذى بحمل فى طباته اباحة التصوبرما يحمل فى طياته هو الآخر ما بحرمه ويصرف 
الذاس‌عنه» فلقد روی‌عن النبىصلىالله عليهوسلمفى ذلك احادیث منها : « أن أشد الناس عذابا يوم 
القيامة المصورون » » ومنها ۰ («# ندخل اللائكةبينا فيه کلب ولا تصاوير )» » ومنها ۰ « أن الذين 
بصنمون هذه الصور بعذبون يوم القبامة يقال لهماحيوا ما خلفتم )) . 


بصحة تلك الأحادىث فللتأويل فيها متسع 4 فقدنكون هذه الکر اهیة للتصاو بر والصورن شی ما 
اريد به صرف الناس عن عبادة الله أو ردهم الی‌الوثنية والشرك أو تشبیههم الله فى صور لا تليق 
بحلا له 4 نعنی أن التصوسر المنهى عنه هو مم قصدبه الى ذلك الغر ض الصار ف عن العيادة والداعى 
الى الشرك » وان الصور الوعود بعذاب الناد هوذلك الصور الذی بأنى هذا وذاك عمدا ليضئل به 
الناس عما هداهم الله اليه » وان کل ما نجده من‌رای حول تحریم التصویر فمرداه الى تأوبلات 
نقهية تعزی الى جمهرة من الففهاء أعملوا فکر هم نی استخراجس ما بو بدهم على ذلك من آحاد بث ۰ 
وقد کون هذا التحریم امتدادا لتاثر القوم بماکانوا عليه من وثنية قديمة » فخیف علیهم مع 
اباحة التصوير أن تنزع نفوسهم الى ما وجدواعليه آباءهم ثم ما الفوه فى انفسهم ژمنا طويلا . 
فمك التحر دم ف صلر الاسلام كانت الخثسة من الردة نما بحیز لنا أن تقول أنه كان تحر نما مو قو تا 
بز من وبظرو فا شاصة )¥( و ام نکن مطلفا فى الزمان والکان» وانه ل معنى لهذا الحجر مين امن حالب 


العبادة والتعظیم . 


وخير ما نعقب به على هذه الاحادث ه_وقول امام معاصر هو الامام محمد عيده : أن الذين 
قالوا بمنع التصاوير وقفوا جامدين في تأوبل قولهصلى الله عليه وسلم « أن اشد الناس عذابا يوم 
القيامة المصورون » » وفات هوّلاء أن الحدرث ينصرف الى ذلك التصویر الذى شاع فى الوثنية 
والذى كانالقصد فيه الى تأليهبعضالشخصيات .اما ما حاء لغير ذلك من تنصاوير قصد فیها الى 
المتعة والحمال فلا شحمل قول الرسول عليه ©) , 





Zaki Hassan : The Attitude of Islam towards Painting, Bulletin of the (¥) 
Faculty of Arts, Fouad I University Vol, seven. July 1974, PP. 1-15. 


( ؛ ) انظر تاريخ الشيخ محمد عبده لرشيد رضا ,الجلد الثانى , صحيفة )٩۸‏ ب ٠١١‏ مطبعة انار , 
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عالم الفکر - المجلد السادس ‏ العدد الثانی 


وثمة كثير من مفكرينا الیوم من بشسارلدالامام رایه » لا سيما بعد أن وجدنا الكثرة من 
تصاویر الشسخوص التی حملتها الدناثیر الاسلامیقنی مختلف العهود حيث كان الاسلام فى عنفوانه 
وازدهاره . فحس نا هذا الحمود الذی اعتریالسلمین حقبة من الزمن فضیتع علیهم ثروات 
ترائية ضخمة خرجت من أبديهم الى آیدی غيرهم »و کانت الى جانب متعتها الفنية ذخرا أدبيا . 


ثم اننا لا نشك فى أن اجماع الفقهاء بما فیهم الالكية على اباحة الدمی اسستنادا الى سكوت 
الرسول عن دمی عائشة فى ذلك الحدت الذی‌سقناه قبلا > يؤيد رای الامام فیما ذهب اليه ) 
فهم قد شرطوا لاباحتها أن تكون لذلك الغرضالنبيل وهو اثارة الأمومة . وكم من أغراض اخری 
كثيرة تشارك الأمومة في نبلها . وما نظن هذهالرخصة الفقهية لا تتسع لها كما انسعت للأمومة) 
أعنى أن هذا الاحماع بحمل في طياته اباحة الف حملة » الا ما كان منه مسفنًا مسسيئًا الى المعتقد » 
وكان فيه ما يخاف منه عليه . 


وعلى أيه حال فلقد كانت لمنه الوقفةالتحرزية آزاء التصوير آنرها فى اخ المسلمين 
بالأحوط فلم يقملوا على التصوير اقالا صربدا »*وتحاشوا اكثر ما تحاشوا أن سستخدموه في 
الديئيات ٠‏ من أجل هذا خطا التصوير فيما بمسرالدين خطوات بطيثة » فلم بعش لخدمة الدین وام 
بدخل الى المساجد ولم يسهم فى تحمیلالصاحف»غر انا مع هذا وجدنا صورا تمثل اجدانا دينية 
کالاسراء والمعراج وغيرهما . 


وكان لهذا التحرز أيضا أثره فى نفوسالمصورين فلم بحاولوا أن بطالعوا الناس تأسمائهم» 
حتى رابنا تلك التصاوير لاولی التى جاءت معالاسلام على آبدی مسلمين » بقيت لنا لا تحمل 
أسماء أصحابها الات فى النادر الذى لا بعتد به .ولعل سبب ذلك أبضا أن المصورين فى مطلع 
الاسلام لم بكوئوا ذوى نياهة وشهره » اذ لو كانلواحد منهم نباهته وشهرته لعز عليه أن بترك 
آثرا من آثاره دون أن بمهره باسمه . 


ولقد ساد المسلمون جميع البلاد التىفتحوها سيادة شاملة وطيعوها بطابعهم ناذا هی 
قد انسیت قديمها أو كادت » وتاثرت بالقاتح فناوعلما وأديا » لم بتخلة ٠‏ ذلك حتىمع اتهيار الدولة 


وما كادت قبضة الحاكم العربي تخف “والرأى المعادى لتصوير الأشخاص نزداد قوة فى 
المناطق العربية الخاضعة للعثمانيين من منتصف القرن الثالث عشر حتى القرن الثامن عشر ؛ حتى 
أدى ذلك الى ندرة التصاوير في العهود اللاحقةبهذه الأقاليم على عكس الحال فى تركيا العشمانية 
نفسها » ولعل هذا هو السر فى عمق احسساس الئاس اليوم بان المسلمين في مختلف انحاء المااء 
الاسلامی کانوا دائما بعددون التصوير محر ماويتحشونه , 


وكانت الحال على الضد من هذا فى ايرانوف البلدان الشر قية من الخلافة الاسلامية » تلك 

البلاد التي كان بها موروث غالب من فن عاش‌بظلها » وعاشت هی متائرة به تاثرا عمیفا 6 فما 

أن خفت قىضة الحاكم العربي حتنى رحعت تلك البلاد الى موروثها الفنی آیام العصر الساس‌انی 4 
۳۱۰ 
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ثم بدت : بيه مع هذا الانحلال أخذت تحارب کل ما هو عربي‌الطابع فنا أو غير فن ٤‏ وافلحتالی 
حد » فاذا الفن العربى بنحصر فى بيثة محدودةتنتظم العراق وسوريا ومصر ومراكش . 


ویری المعض أن السر النفسى فى تح ريمالتصوير مرده الى أن الصورة جزء من المصور لا 
تثقص عنه غر الروح » وآنها وسيلة لالحاق الأذىبصاحها كما کان يفعل الکهنة والسحرة منذ حين 
بعيد (5) » ويذهب أصحاب هذه النظربة الى آن‌هذا كان من معنقدات الجنس السامی » لهذا كان 
من رأى فقهاء الاسلام تشوبه الصسور بكسر أونحوه حنى لا تبدو ممثلة لصاحيها تمثيلا حقا . 
غير أن الزعم بان هذا الفهوم البدائى لا بخص غیرالجنس السامى أو الشرقيين بصفة عامة ابر 
بجافى الحقيقة التاريخية » فقد رایناه في بقععديدة من العالم منذ العصور القديمة » كما زاولته 
شعوب أوروبية عدة فى العصور الوسطى . 


ولعتقد جاستون قييت أن هذا الرعبااتوارث الذى أصبح شبه شىء غريزى فى نفوس 
السامیین كان له‌اثره فى ندرةالتصوير بينالشعوب الاسلامية العربية وغزارتها بن‌الشموب الاسلامية 
غير السامية مثل الفرس والمفول والهنودوالاتراك (1) , وهذا ما يعّل به بعض الدارسين 
كثرة التصوير عند الشيعة ؛ اذ هم كانوا ابعدالناس عن الاعتراف بالاحادیث التى جاءت بتحريه 
التصوير والنهى عنه والتى رواها آهسسل‌السنة 0 ٠‏ والحقيقة أن فقهاء الشيعة كانوا من 
الصرامة كنظرائهم من أهل السنةقى تحرس الصور ؛ فكان الشيعة يحتفظون بحملة من أحاديث الرسول 
التى تنهى عن التصوير وتحرمه بلا هوادة . وهكالم تكن الدولةالشيعية اكثر تحررا مع ف نالتصوير 
من الدولة السنة ٠‏ ولعل السيب الأساسى الذی‌جمل الناس بأخذون بهذا الرأى هو ظنهم بأن 
ابران كانت مهبط الشيعة ومأواها ؛ على حين آن‌ابران لم ندن بالمذهب الشسیمی رسمپا ألا عام 
۱۰۷ مع لشو ء الأسرة الصفوية ۰ 


س ۲ س 


وكما لم بحارب الاسلام التصو بر على أطلاقهوائما حارب مله ما کان صار فا للمتعد عن عاد ته 
أو لافتا للمسلم الى وثنيته الاولی » كذلك کانتآیات ( الکناب المقدس » صربحة فى ذلك » صربحة 
فى النهى عن أنخاذ ما نحت للعبادة . فمثة آباثفى ( العهد القديم » من الكتاب القدس تدور حول 
تحربم صنع التمائيل لغرض العبادة على الرغم منتأويل بعضهم لآبة منها بأنها صريحة في تحريم 
صئاعة التماثيل لذاتها »> وهی « ملعون الالسسانالذى بصنم تمثالا منحوتا أو مسبوكا لدى الرب 
سب سس ا ا ل سس 


Ettinghausen : Arab Painting, ۳, 13 SKIRA )( 
Wiet et Hautecoeur : Les Mosquées du caire P. 0, )5( 
A.L. Wensinck : مط‎ second Commandment PP. 4-5, Amsterdam. (¥) 
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مالم الفكر ‏ الجلد السادس ‏ العدد الثانی 


عمل بدی نحات ويضعه فى الخفاء » » ولقد فات‌هوّلاء المتأولين أن ختام الآبة يرمز الى أن انخاذ 
التماثيل كان للعبادة . فلقد صاء فى مسسترالخروج )١(‏ ۰ « لا بکون لك آلهة آخری آمامی . 
لا تصنع لك تمثالا لا منحوتا ولا صورة ما عما فىالسماء من فوق وما في الأرض من تحت الأرض > 
لا تسجد لهن ولا تعبدهن لاني انا الرب الهك » 


والواضسح من سسياقف النص أن الشحر بم ۳ منصب على ال لنحت‌الذی دصو ر الفو ی الالهية على 
أى نسق كان » ثم على عبادة هذا التمثال المنحوت» فالتحريم مشروط بشرطین اولهما تصوير 9 لهة 
وثانيهما عبادته » أما ماعدا ذلك فهو مباح . 


واذا كان التحريم قد جاء فى العهد القديم صريحا فانه لم يرد له ذكر فى القرآن » ومن العسير 
العثور فى القرون الأولى للاسلام على نص صريععلى نحو ما جاء بسفر الخروج . 


ويرى بعضهم أن اليهودية لم تحرّم صناعة التماثيل بل حرمت صادتها » شأنها فى ذلك شأن 
الاسلام » مستدلين على ذلك برسم سیدنا موسى للكاروبيم « الملاك » في قبة الشهادة » و قیامه‌بصنم 
حية من نحاس فى البرية » وبأن سليمان أمر بصنع‌تمائیل وأسود لتزين العبد » وهو مااكده 
( القرآن الكريم » فى قوله تعالى : « بعملون له مايشماء منمحاريب وتماثيل وجفان كالحجواب وقدور 
راسيات » اعملوا آل داوود شكرا » وقليل من‌عبادی الشكور ٩(‏ » . وتنفيد هذه الآبة أن كلا من 
موسى وسليمان قد سمحا بصناعة التماثيل »ولا بعقل أن بر تكب ولك الأشياء اثما (۱۰) . 


وليس من منطق الأمور أن بحرم التصوير على اطلاقه مع أنه قد بکون‌ممادا فى حفظ حقوق 
شرعية » كما هو الشأن في صور الغرقى والأمواتمن مجهولى الشخصية والتی تعرضها الدولة على 
الملا ليتعر ف علیهم ذووهم ؛ وتتحدد بذلكالحقوق والواجبات والاحکام الزوجية » وحلول الديون 
والهبات والوارث ونحو ذلك. وقد يكونالتصوي ركذلك سببا من أسباب تحذير الامة من اللصوص 
والحتالین والحواسیس والارشاد عنهم ۰ ومن‌الصور مرسومة أو منحوثة ما تعرف به آسرار 
جسم الانسان والحيوان والبات والصخور وغير ذلك مما هو لازم فى علوم الناس‌ونی تقدم البشر بة 
وتطورها . ۱ 

ومن القواعد الأصولية الشرقية » أن للوسائل احکام الغابات والقاصد © فاذا 
كانت الصور تتوقف عليها بعض أحكام شرعية اومعالجات طبيعية أو كشف وسائل علمية » كان 
اتخاذها ولا شك من الرغوب فيه شرعا » وانكانت لجرد الزينة أو اللهو المباح كان اتخاذها 
مباحا » ولا تحريم لها الا اذا اتخذت للتعظیم والعبادة والتبرك . 


لس ييحي سس سس سس 


(۸ ) اصحاح ,۲ آیات ۲ سام 
٩ (‏ ) سورة سسبا . آية ۱۳ 


٠١ (‏ ) مقال للدکتور چمال محرذ . فصلة من مجلةكلية الآداب , العدد الثامن الجلد الثانی . دیسمیر سئة 
2 . 
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التصوير الاسلامی بين الحظر والاباحة 


ولو أن الأقدمين من الفقهاء لم يتش ددواويفرطوا فى التحرج » لما خفى كثير من المسائل 
العلمية التى تعبوا فى استنباطها » ولا أصبحتكتب اللغة معاجم مبهمة خفية العانی قليلةالجدوى 
شف الناظر فيها حيران بين كلمةمعروفة أو التفسیربالر ادف وبين الاحالة على المجهولات أو الوصف 
الناقص ۱۱) . 


ا RE‏ دا A‏ 
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على أن بعض مورخی الفن قد ذهبوا مذهبلامنس وجيوم في أن تحریم تمیثل الشخوص فى 
الیهو دبه قد جاء ف فتره لاحف4 من التاريخاليهودى جين أعاد رحال هذا ألدين تفسير تعض 
آبات العهد القديم بما بحرم هذا الفن كمحاولةمتطاولة لحاكاة الله فى صنعه » فالله عندهم هو 
المبدع الذدی تصور کل شىء أحسن لصو در )1¥( ۰ وبری لامنس و حبسو كذلك أن هذا التفسس سير 
الیهودی المستحدث قد واكب فجر صيافة الفقهالاسلامى » وانه انتقل الى الفكر الاسلامى على 
التلمود لم تلىث أن تسردت ألى فكر بعض فعهاءالاسلام 7 , وستدل لامنس وجیوم على ذلك 7 ۱ 
باحتواء بعض الاحادیث الدینیةصراحة على امو قف‌نفسه الذى وقفته الشريعة الموسويةتجاه التصوير 0 
على أنه أعتداع علی ما الله مخثص له ٠.‏ ولا شمكق أن بعض أحبار اليهود قد دخلو أ الا سلام ق حياة : ۱ ۱ 
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غير آنا لا نملك النسايم برآی لامنس وجيوم ومن ذهب‌بذههما على الاطلاق دون تحفظ حنا 
ان عددا كبيرا من هذه الاحادث تردد ما نی التلمو دنصا وحرفا ۱۵ لکثنا ری كثرة من العموش 
والرسوم الدينية والفسيفساء ذات الشسخو ص الآدمية والحيوالية ف معد دورا آورویوس (۱۵) 
البهودى القائم على نهر القسرات ( ۲۵۱-۲۲۱ م ) ١١‏ » وكذلك الرسوم التی نقشت 
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(11) مجلة الهداية الجزه السادس والسابع , السئالثانية . يونية ويولية 191١‏ من صفحة ۹۸۷ ب 65۱ 


مک سب جو جر جات االو 


بسچ ta ag e Eg‏ جر اا 


Isa Salman : Islam and Figurative Art. Sumer, Vol, xxv 1969, No. 1, 2 PP. 59-96. (14) 





اب 


۲۷, Lammens : Lattitude de Islam primitif en face des Arts figurés PP. 274-9. ) ۱۳ ۱ 





A. Guillaume : بر‎ The Influence of Judaism on Islam *’ (The Legacy of Israel) )1١؟(‎ 
PP. 129-153. Oxford ۰ 


Rostovtzeff : Dura Europos and its arts, PP, 100-126, ) ۱۵ ( 
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٠١ (‏ ) وتصور نقوشه الجدارية سلسلة حوادث من‌العهد القدیم کالثبی حزفیال وهو فى وادی العظام » وقصة 
موسي والمثور عليه وخروجه من مصر . هذا الى جانبما ذکره العهد القدیم من وجود كثرة من التمائسل علد 
بنى اسرائیل ممل « میخا » الذی كان له بيت اصنام »والئمثال الخروط ( ترافيم » الذی كان عند داآوود > 
والتمائيل التی كانت تزين هیکل سلیمان , 
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مالم الفکر -- المجلد السادس - العدد الثانی 


بکفار اعوم بفلسطينفى القرن السادس البلادی؛ فهذه وتلك تشهد بان العقيدة اليهودية لم تكن 
تحرم التصویر فى خلال الفترة التى سبقت ظهورالاسلام والتى اعقبت ظهوره . 


ولکن هل ثمة صلة بين حركة تحطیم الصورالقدسة المسيحية والتحریم في الاسلام ؟ الواقع أن 
محاولاث نسبة هذا الى بيزئطة لا تحمل برهانا » فقد ذهب الورخون الى أن الو قف الاسسلامی 
العادی لفئون التصوبر قد ظهر آثرا من آثار حر كةتحطيم الصور المقدسة التي بدات فى الصالم 
السیحی الشر قي عام 5م . هذا بینما ذهب‌مورخون آخرون ۱0 قاموا ببحوث جاده حول 
حركة تحطیم الصور المسبحية هذه » الى القول‌بان هذه الحركة قد جاءت متأثرة بتحریم الاسلام 
للتصوير . ومع ذلك فليس من الحال أن يكو نالجدل الذى ثار حول هذا المو ضوع فى العالم 
السیحی كان له بعض الاثر على فقهاء الاسلامالذين زامنوا هذه الحركة ثم الذين توسعوا فى 
ترويج الاتجاه المضاد لتصوير الكائنات الحية بين المسلمين خلال القرن الثالث المجرى (۱۸) ٠‏ 


ومهما يكن من آمر تأثر احد هتين الموقفينبالآخر فلسنا نجد قرابة بين هاتين الحركتين » اذ 
على حين كانت حركة تحطيم الصور المسسيحيةحدثا تاربخيا طارئا له بداية ونهاية » كانت مواقف 
تحريم التصوبر عند المسلميناتجاها يختلفظهورهباختلاف الأقاليم والذاهب » فلقد كانت مراكش 
من البلاد التى حرمت حرمانا نکاد بكون شاملا من‌آثار التصوير لتشدتدهای التمسك بالذهب‌الالکی 
المعادى للتصوير معاداة صارمة . هذا مع العلم‌بان عصور تحطيم الصور لم تقتصر على الاسلام 
وحده أو على فترة تحطيم الصود المسسيحية ق‌مطلع القرن الثامن » بل هی ظاهرة عمت العالم 
المتحضر كله » فئحن لا ننسى ما فعله اتباع زقنجلرو كالقن فى مستهل القرن السادس عثير بالصور 
الدينية » وما أتاه كرومويل خلال ثورته فى القر نالسابع مشر تجاه التصوير الدینی ۰ 


والمعروف أن المجتمع الاسلامى الأول لم يكنمعاديا للتصویر شأن الأجيال التالية عندما أصبح 
تحریم الفن التشكيلى والتصويرى أمرا مسلما به‌استنادا الى اجتهادات بعض الفقهاء . وما كاد 
الفرن الثانى الهجرى بهل حتى اختفت سماحذالجیل الأول فيما يتصل بالفنون التشكيلية التي 
رایناها تاخذ حظها - لا سیما فى بلاط الخلفاءالذين كان شفلهم الشاغل هو المتعة ‏ واذا بنا 
نرى ف الأجيال اللاحقة لونا من آلوان الصرامةوالتشدد ضد التصوير » وكان مبعث هذا تلك 
الآراء التى ذهب أليها بعض محتهدی الفقهاء والتی‌کانت تقول بتحريم التصوس . 





G. Ostrogorsky : History of Byzantine state, translated by J. Hussey, (Blackwell 41 ( 
Oxford), 138 f. ١ 


۷۷6۲ et Hautecoeur : Les Mosquées du Caire P. 182. ) 1A) 
۳1۹ 
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التصوير الاسلامی بين الحظر والاياحة 
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شکل ۲ د صندوق عاجي لعبد املك التصور ( ۲۹۵ ه ) محفوظ بكليسة بثبلوئة العظمی , 


(1 


ولم یعالج‌الفنانون السلمون نحت التمائیل‌علی النحو الذی كان عليه الفن اليوناني والروماني 
وغیرهما من الفنون الشر قية والفريية التي عنیت‌بعمل التمائیل . واکثر ما رایناه لهوّلاء الفنائین 
السلمین نقوش بارزة الى حانب قلة قليلة من‌تمائیل من الحص حاءت لا ترقی رقى التمائیل 
اليوئانية والرومانية . ويجدر بنا الانتباه الى أن ندرة النحوتات خلال الفترة من القرن السابع‌حتی 
العاشر الميلادى كانت سمة شائعةفىبيزنطة ابضا . ولعل من أهم المنحوتات التى بقيت لنا » تلك التى 
وجدت فى قصر هشام بخربة المفجر بالاردن »وتدل صناعتها على تأثرها بالتقاليد السابقة على 
الاسلام فى هذه المنطقة . وربما تأثر الفنان الأموىايضا بما كان متبعا بالفن الساسانی في استخدام 
الكوى ( الحنئيات ) كخلفية لرسومه أو لتماثيله معالفارق فى التفاصيل » فملايس الشخوص مثلا 
تختلف عن اللابس الفارسية » كذلك برىهاملتونآن ملابس النساء وزينتهن تمثل زى العصر . 


ثم أنالمسلمين الأوائ للم يقدموا لفنانی‌البلادالتی فتحوها تقاليد أو اسالیب فئية يمكن أن 
يسيروا على نهجها فى انتاجهم الفنی فى ظل الحکم‌الجدید . ولهذا ظلوا بتبعون تقاليدهم القديمة 
التى نشأوا عليها مع ادخال بعض تعديلات تتفق‌وما يعتقدون خلال العهود الاولی » ولم تلبث أن 
تشكلت ملامح واضحة لفن اسلامی متميز خلالالعصر العباسي على غرار ما يظهر على جدران 
مبائی مديئة « سامرا» ۰ 


وعلی هذا یمکن القول بان نحت التمائیل لم يكن شائعا فى الفن الاسلامي » اذ ليس لنا من ذلك 


۳۷ 
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شكل ) مب سرقسطة , عفد من عقود الجعفرية ( قصر بنی عود )) 
محفوظ بمتحف مدريد الوطني , 
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۳۹ 


التصو بر الاسلامی بين الحثتر و الاباحهة 


هكذا تباعد الفنائون عن تصوير الاشخاص‌وانجهت انظار الفنانن الى الزخرفة الخطية 
والهندسية والتوريقية » وهى المجالات التي‌ازدهر فیها الفن الاسلامي . وان أول ما نلحظه في فن 
الترقين الزخرفى هو أنه وليد فكرة محدددة عن‌العالم والحياة » عن الانسان والله . وتستند هذه 
الفکرة الى أن الله هو کنه هذا الوحود » مله بدأواليه شتهی » هو الأول والآخر والظاهر والماطن . 
ومن هذه النظر ه اختلفت فنون الاسلام اختلافابينا عن فنون القرب ۰ فبیئما بر فع الفنانون 
الاغریق والرومان الانسان الى منزلة بمجدون فیهاربه فى تمائيلهم » نجد الفنان المسلم بنظر الى 
أعماق الادمی آکثر مما بنظر الى مظهره الخارجی »رغم ایمانه بأن الله سواه فأحسن صورته » وان 
الفنان المسلم ليستهين بالعالم المادى ويراه عرضازائلا » ومتعة فالية أن لامسها لامسسها نی 
موّمنا دائما بان الخلود الحقيفي انما هو للروح »وان كان ثمة ابمان صوق مسيحى بوازی هذا 
الادمان استمد حذوره من التأثيرات الأفلاطونية . 


"1 Wr, 


0 IESG 


5 دن كه تك 3 





شكل ه ‏ لوحة أندلسية من الخزف المذهب ( الزلبخ ) > 
محفوظة بماحف بلنسية دې دون خوآن بمدريد , 


وقد برع السسلمون أكثر ما برعوا في أربعةأشكال من الفثون اولها النوريق المتشابك وثانبها 
التحوير وثالثها التلوين ورابعها الكتابة الخطية ٠‏ 


والنوريق المنشابك أو الرقش هو الفن الذى تجتمع فيه الزخرفة العربية»وقد سماه الغربيون 
( أرابيسك ) يعدونه بذلك فن العرب الأصيلالمذهل ٠‏ وهذا التوريق هو الاجادة فى استخدام 
الخطوط متلاقية متمانقة ثم متجافية متلامس #متهامسة . ومن الطبيعة بستمد الراقش العناصر 
الاولی لفنه » من ساق نبات أو ورقته » ثم بنضم الخيال الى الاحساس بالتناسب الهندسي ليتكون 
بعد هذا الشكل الزخرف الهندسي الذى برمز الىنفس المسلم فى تطائعها الى الله . وخطوط الر قش 
آلوان لا تتناهی كثرة » وكأنها تفضى الى نهابة غيرمعلومة » وقد بأتى من هذه الالوان ما لا بخضع 
الى تناسق فيكون اقرب الى الفن التجریدی الذی‌ظل مجهولا عند الأوروبيين الى عهد قريب . 
والتحوير الذى بمتلىء به هذا الفن هو وليدالتوريق المتشابك » اذ أساسه تشکیل الفنان لا 
جمع من عناصر فئية بذوقه الفنى » تشکیلا کیفه‌روحه . 
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التصوير الاسلامى بين الحظر والاباحة 


من هذا كانت المباعدة فى الزخرفة الاسلاميةبين روح المصور وبين الاشکال الأصلية للكائنات 
الحية . واذا نزع الى استخدام مثل ذلك مضطرافانه يعمد الى تجرئة مناصرها » ثم بنائها على شکل 
مكرر » فاذا الشكل وفد تحول الی وحدة زخرفيةيسودها التكرار » ويشيع فيها حس موسسيقى 


رظيفا . 


و للون آثر ه الهام 2 أضفاء أشراقة حلوة على أشكال الر قش الاسلامی » كما بکشف عن‌احساس 
مرهف بالالوان » یفترب حینا ويفترق حینا آخرعن الوان الطبيعة » غير انه متأثر لا شك بالومضات 
واللمحات المنبعثة فى خواطر السلم دالة على صدق‌الوحدان . 


وكذا كان للخط هو الاخر فيضه بالنبض‌علی بد الفنان المسلم » اذ كان بحمل أشرف رسالة 
عن الله تعالى الى نبيه الكريم بستجلیها الناس‌مرسومة مقروءة . واذ كانت تلك رسالة الخط 
لذا كان هذا التنسيق والتجميل بجمع بين حلالين »هذا الجلال السماوى وذلك الجلال الدنيوى . 


ان هذه الننضات الوحدانية التی الفی بها الاسلام ف روح الفنان السسلم والتی تکمن ور اء 
كل عمل فنى أسلامى هى التي جعلت الفنالزخرفالعربي يتألق في البلاد العربية والسستمربة > 
ويجتذباليه الفنانین المسيحيينى مصر وسورياوبيزنطة وصقلية واسبانيا » فهو فن لن بنطفىء 
بريقه ؛ وسيظل هذا البريق ممتدا الى ما شساءالله ۱9 , 


غير أن هذا كله لم بحل دون ظهور تيارات معارضة اوجهة النظر المنادية بالتحريم ٠‏ وهى وأن 
لم تنجح النجاح كله الا أنها لا شك خففت من حدته . ولقد ورثت الامبراطورية الاسلاميةمناطق 
فسيحة سادت فيها منذ آلاف السسنین تقاليدالحضارة الفارسية الشرقية واليونانية الكلاسيكية 
وعقائدها ٠‏ وهی وان طبعتها بطابعها الا آنها - كماسبق القول ‏ لم نقو على انتزاعها من موروثها كله 
فبقفيت الى جانب ذلك الطابع الجديد آثار من ذلك‌الاضی العتيد ٠‏ وكان التصوير الجدارى لحسن 
الحظ من هذا الذى بقى » وذلك بجهود الفنانين الذين فصلوا بين ما هو دنيوى وبين ما هو دبنى . 


و لقد عاونت عوامل اجتماعية آخری ف الشرق الاسلامى على نمو فن التصوير الجداری »> 
منها الفصل داخل الدور الخاصة بين الجناحالفتوح الذی يستقبل فيه الضیوف وبين جناح 
« الحرم » الذى لم يكن نُسمح لغريب أن بدخله فتقع عينه على ما فيه » الأمر الذى شجع لا شك 
على تحمیل أجنحة الحر نم بصور الأشخاص سدعون فيها كما شاءون > فقد كان التصوار 
المحرم فى الحياة الخارحية تمتلىء به بيو تالحريم . ولا بمنینا هنا أن نناقش السبب الذى من أاحله 
امتلاث بیوت الحريم بتلك التصاوير التى قصدبها الترفيه عن نساء تلك العصور اللاتى كن شبه 
حبيسات ولا برين متع الحياة » لا يعئينا آن‌نسوق‌هدا السبب » ولكن الذى يعنيئا هو آن التصوير 
الذى كان ممنوعا فى ناحية اذا بنا نراه مباحا فيناحية اخری . ومع ذلك فان الصور الجدارية 
التى كانتي اغلب الأحيان تزين قاعات الاجتماع انما نمثل احياء للتقاليد التى سادت قبل الاسلام 
فى ابران واواسط آسيا . 


۱۳ 


( ۱۹ ) بشي فارس : سر الزخرفة الاسلامية . المعهدالفرنسي لآثار الشرقية بالفاهرة , 


۳۹ 
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مالم الفكر ‏ المجلد السادس ب العدد الثائى 


ومع تحريم تصوير الاشسخاص صراحة »بقیت الحمامات العامة تزدان بصور الأشخاص 
متاثرة فى ذلك بما ورثته من تقاليد كانت سائدةقبل الاسلام بقرون » فلقد رای المسلمون في طبيعة 
هذا المكان ما تیعح لهم أن يصوتروا » وهكذااص بحت تلك الاماکن محللات للمصورين من 
الفئانين يطلقون فيه العنان لواهنهم ولأبديهم الجال لتصوثر ما تشاء . 


لعالم الأاسلام وتدميرهم لمغداد حاض 5 العر ب‌ورو ضه الفن الاسلامي ولم سق ما ند لا علپا 
غير بعض شواهد تنطق بما كان عليه التصوير فىحياة عهود الاسلام الأولى » ثم قلة من كتب 
تحدثنا بحددث: هذا التصوس . 


ثم أن وقفة العالم الاسلامي من التصوير لمتكن على درجة واحدة على مر العصور تحريما 
وتحليلا . وبدلل توماس آرنولد على ذلك بان تلكالوقفة العدائية للتصوير لم تنشا الا متأخرة على 
يد امام منائمة الشافعيةهو الامام النووى التوقبمصر سنة ۱۲۲۲ م » حين حردّم التصوير » ما 
ظل وما ليس له ظل » وان كان قد آحل تصویرالنات وما لا تدب فيه الحياة (۲۰) . ولقد كان 
النووى فيما ذهب اليه فى كتابه ( الماهاج فى شرح صحيح مسلم بن الحجاج )) من تحريم تصوير 
الكائنات الحية برى أن ذلك محاولة لمجاراة صنعالخالق فيما خلق » ولا بری بأسا في التصوير اذا. 
كانزخر فة فحسب . من اجل هذا أباح للمصور ين أن يجمثلواحماماتهم بتلكالصور البشر بهلان‌المله 
فيها هنا فى رأبه كانت للتجميل لا لحاراة الخالق‌فیما خلق » وهو تعليل لا شك سدو واهيا . وتكاد 
نمزو هذا التراجع من النووى الى أنه كان تمشيامع ما بدين به الرای العام المصرى حينذاك . 


وعتقد آرنولد أن ثمة شاغلا" صرف اأمصردينفى العصر المملوكي عن التصوير لا نعر ف سببه كان 
من أثره قلة ۱ لخطوطات التى تضم صو را بش بو خلو الخرف منها) وان رأينا تحفا معدلية من 
تحف ذلك العصر الملوکی تحمل شيئًا من تلك‌الصور اليشربة . على أن ارنولد محق فیما ذهب 
اليه لاننا أذا احصینا الخطوطات الفارسيةالمصورةخلال ذلك العصر لتحاوزت السبعمائة على حبن 
لم تتعد فى مصر بضع مو لفات (۲۱) , 


ومع ظهور الدولة الأموية كانالفكر الاسلامي قد اخذ يلقن عن اليونانية والقبطية » وذلك بفضل 
ما ترجم من نصوص كثيرة من هاتين اللفتين ای‌العريية . ومن تلك النصوص ما كان يحمل صورا > 
واذا هذه الصور تنقل بدورها الى العربية » بعدان ا"ضفی عليها طابع عربى . وهكذا اخذ الفكر 
يتفتح للتصوير كما تفتح لغيره مما تضسمنته‌اللصوص » فأخذ الئاس بالسسون تدريجا الى 
التصوير وبتخففون من هذا التزمت لا سيما آن‌التصريم لم يكن مدعما بأدلة حاسمة » وكان 





( .۲ ) قد يجادل بعض الدارسين في آن الشووی‌کان مشوش الفكر » بدعوى أنه اقتصر فى عمله على جسع 
الاحاديث دون أن یضیف الیها رايا او تعليقا . 


( ۲۱ ) مثل مخطوطة « مقاماتالحريرى » بدار الكتبالوطنية بقيينا » والخطوط المصور فى ( تعليم فنون القثال 
والفروسية » من آواخر عهد الماليك الشراكسة » ورسالة( دعوة الاطباء » و ( كليلة ودمنة » وکناب ( الحیسوان » 
تلجاحظ و ( کشف الاسرار » للمقدسي من عصر الماليكالبحرية , 


۳۳ 
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الدينية أو العلمية » فقد احتدم الجدل حول الآراءالواردة فى النصوص اكثر مما دار حول التصوير 


اسيم ببس بحو ہر 


0 


۱ o. 
وقد ذهب ( مسیون )) فى تفسير القرارالذى أصدره الخليفة يزيد بن معاوية عام ۷۲۳ م‎ ْ 
بتحريم التصوير الى أنه كان وليد الرغبةفى حرمانالمسيحيين ( المشركين ) من أقوى الاسلحة التى‎ 0 
تعمل على تشبیت عقيدتهم تمهيدا لفشح قاوبهم للاسلام » وأنه لم يكن تحر يما للتصوير ودعوة الى‎ ۱ ۱ 
نبذه . وکما ذهب ما سینیون الى هذا ذهب الىأن الرای القائل بتحریم التصویر للخوف على‎ ۱ 
المسلمين من الارتداد الى الوثئية رای غير وجيه »اذ هو بصور لنا السلمین الأول الذين کانوا آقوی‎ ۱ 
. ما یکونون ایمانا على حال من الضعف والشك تکادتردهم عن دينهم الذی اهتدوا اليه عن مقيدة‎ ۱ 
وهکذا نری العالم الاسسسلامي الذی عاش‌تنذازعه آراء الفقهاء لم بحجم عن التصویر » ولکنه‎ ۱ 


۱ كان فيما باخة فيه من ذاك بين الاقمالوالاعراض»بستوی فى ذلك السامون انفسهم و من بعابشهم 


من أصحاب الدیانات الأخرى ٠‏ 
ٍْ ولقد شاهدت خلال تجوالی بين عدد منمزارات الائمة فى منطقة قزوين شمال غربى ابران» 


مجموعة الرسوم التی تصور علي بن أبى طالب‌وولدبه على نهج بدائى بتفق مع طابع التصوير 
الفارسي في أواخر العصر الصفوی » معلقة علىالسياج الحديدى المحيط بالآأضرحة» وما بكاد الرء 
بلحظ القنادیل المضاءة ورائحة البخور التى تملاالاجواء حتى بخيل اليه أنه بدلف الى كنيسة 
ببزلطية ٩‏ الى ضر بح أسلامي شيعي ٠‏ 


وقد تشرث مجموعة من صور الامام علي المنقوشة على سقف مزار الامامزاده فى مدينةآمول 
بشمالي ابران » ومع أنها صريحة فى انتمائها الى القرن التاسع عشر ؛ الا انه من الحتمل أن تكون 
۱ تجدیدا لرسوم قديمة كانت قد بليت فردها المصور الى حالتها الأولى بررشته . واثا للحد مثل هذا 
۱ التجدید فى صور الامسام علي وولدبه الحسن‌والحسین المنقوشة على ضريح الامام زيد بمدينة 
۱ اصفهان والتی رممت عام 1185-1545 م حیث‌تصور جانبا من مأساة کربلاء حين دهم الحسین 
۱ واخاه‌فیر الشقیق‌العباسی‌وانصارهما خصومهما» کما دهموا معهم نساء اسرته التی بقال أنه كان من 
بینهن سكيدة وزبيدة ابنتا الحسین ور قية شقيقةالامام علي . 


تسج ور و موی وجا م سيكب ميته أو جبجين FF‏ چرس چپ چیپ جیپ و 


با یدیس 


ورایت فى ابران صور الرسول محمد علیه‌الصلاة والسلام والامام‌علي: تتصدر الاماکن العامةه 
بضعها الثاس فوق صبور الشاه‌والامبراطون ةاحلالا و تقديرا » وقد تكبون مستنسخات لیورتربهات 
مصوترة. أو لو ضوعات مسسيحية رستمها فیاق‌آوروبا في آوانخ القرق التاسع عشر :»۰ و بصیور 
بعضها الامام علينًا وحده » وبعضها بصوره هم آمه‌وهو طفل © ۶ غير أن الضور المنسوبة | اليه لا تحکی 
فى جملتها شیئ من ملامحه الحقيقة بطبيعةالحال . 
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۲ ۱ HF 


في اغراض تعليمية أو تربوبة أو تهذيبية دينية الابعد القرن الرابع عشر . 


لفی عند البوذیین وااسیحیین » فلم تيد الساحدمزينة بصور دينية » كما لم نر التصویر مستخدما 


وعلی الرغم من ذلك » ومن عداء بعض رحال‌الدین » ومن عناد المتزمتين فقد بدت بعض ملامح 
دینیه فى میدان التصویر الاسلامي » وطلب الی‌الصورین تسجيل مشاهد دبنية مختلفة ع 
واغراهم هذا الالتجاء الیهم بتناولهم تص ويرالرسول . على أنه على هذا فان صور الرسول 
اذا تیست بصور المسيحفى العقيدة المسيحيةفانهاتكون من الندرة بمكان. والقائلون بتحريم التصوير 
عامةير ون فیما برون من آسباب‌تحر مه أنفىهذ!محاكاة لصنع الخالق » فما باله اذا كان تور 
شخصيات مقدسة . وهذه الندرة فى صسورالرسول هى كما نری - مرددها الى الهيبة 
والاحلال اكثر مما هی الى عناد التزمتین . 


كذلك انعدمت الرعاية والتوجیسه في مجال‌التصویر من قبل ائمة الدین على عکس ما جرى 
عليه اسلوب السلطة الكنسسيةفؤالعقيدة المسيحية) ولم برد فى الادب الاسلامي کناب موجه على غراد 
ذلك او لف التداول « ايقونوغرافيا » الذی و ضعه‌پانزیلینوس فى جبل اثوس وجمع فيه التوجیهات 
التی يلتزم بها الصورون البیزنطیون » أو على نهج‌التوجیهات التی اتفق علیها رحال الدين فا لکنيسة 
الروسیه لتصوير الابقوناث خلال القرن السادس‌عشر . 


وعلى حين كانت وسائل التعبير الفنى لدىالبيزنطيين بعد انتهاء حركة تحطيم الصور صر بحة 
وحلّية كانت تلك الوسائل عند المسلمين ضمنيةوخفية . ومن أحل هذا كان ما صدر عن الفئانين 
امسلمين غير ملتزم بقاعدة ولا مقيد بأسسسى . ولهذا لم يكن من اليسسير أن لسستنيط قواعد 
الشونوغرافية (۲۲) كاملة تواضع عليها المصورونالمسلمون » الا أنه على الرغم من هذا فقد اسنطاع 
ربتشارد اتنجهاوژن أن بفتح لنا الطريق بذلك الجهد الجبار الذىبذله فكشف لنا عن بعض تلك 
القواعد الايقونوغرافية المتواضع عليها فى رسم‌حیسوان الكركدن (۲۲) ورمز الهلال (۲۵) . وقد 
استطعنا بالنظرة الفاحصة أن نكشف عن بعض‌تلك القواعد ونتعرفها » مثل تصويرهم البراق 
واستخدام الهالات حول راس الرسسول عايهالسلام . واذا كان الانحیل قد مد مصورى 
السيحية بمضمون یصورونه منف الفترات المبكرةمن تاريخ الفن المسيحى فلم بقدم المسدمون على 
تصوير القرآن » لأن أكثر مفكرى الاسلام نبذواهذه الفكرة نبذا . 





( ۲۲ ) الايقونوغرافية هی قائمة الموضوعات التىبها حضارة من الحضارات أو يشفل بها عهد من العهود أو 
یعالجها فتان من الغنانين . ومن ثم فهى تختلف عن قائمةالمنجزات 'الفنية التثى تشمل عدد الصور أو التمائیل أو 
الأعمال الفنية التى تمت خلال حضارة من الحضارات أوعهد من العهود أو بواسطة فئان معين , 


Ettinghuasen : The Unicorn, Freer Gallery of Art Occasional Papers. انظر‎ ) ۲۳ ( 
Vol. one No. 3 Washington 1950. 


( ۲6 ) انظر مادة الهلال فى دائرة العارف الاسلاميةصفحة ۳۸۱ الى ۳۸۵ , 
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التصویر الاسلامی بين الحظر والاباحة 


وليسست تلك التصاوير التي تبدو متصلةبالدين سسب هی دوما من التصاوير الدنية بل 
قد تكون لفرض أبعد من هذا وأعمق ؛ فمنالمستيعد أن تعد لوحات الفئان « حويا » اادينية ) 
تصويرا دسا بمعناه المعروف > وان كانت له بعض اللوحات المصورة ذات الموضوعات الدشية 
الصربحة » فممالا شك فيه أنحويا لم شصد بیذاآن مرب عن تبجيله الكنيسة أو أن شر بذلك 
عاطفة دينية فى نفوس الناس » بل كان همه الأكير التعيير عن أحاسيس أخرى للناس لا سیما تلك 
الأحاسيس التي تنفر من القسوة وتستنکرالبطش . هكذا كان جويا بارعا نی تصوير الشاهد 
الانسانية المثيرة الزاخرة بالعواطف مسستوهليا ىذلك عن ضيقه بالحازر البشربة أكثر من استملائه 
عن العقائد الدينية » ولذا حاءت تنصاويره الدشه‌دون مستوى تصاوبره الأخرى , 


وصورة اللاك المجنثح » على سبيل الثال ؛قد تكون من التصوير الدينى كما قد تكون من 
فيره » فشنان بين ملائكة ( فرا آنجيليكو ) التىتفيض روحانية وسموا وبين ملائكة ١‏ بوشیه » 
التى تكاد تكون کیوییدات حسیه تذکرنا بخدورالفائیات . أن ورع فرا آتجلیکیو تبدى الوهلة 
الاولی من ملائکته » على حين بنهج بوشسيه نهج فئالى القرن الثامن عشم الذین لا بهتمون بالشعور 
الدينى بمقدار اهتمامهم بالزخرفة » فقد جردت کیوییدات الخادع الرموز الدينية من كل مالا بتفق 
والعنصرين التصسویری والزخرفي . واننًا لنجدبعض الصورین قد استخدموا التصوير التعبیر عن 
نظرتهمم الصوفية مثل ( هم‌ونمس سوش )وبوئیتشیالی اللذین رسما مجموعة الصور التی 
تزین الکومیدیا الالهية لدائتى » على حين انبری‌غيرهما لتزیینها لفرض فنی بعید كل البعد عن 
القصد الدننی مثل (( سلقادور دالى )) » وهم فىذلك لم بجعلوا الدين غر هم الأول » بل کانوا 
بهدفون الى التحقيق الوظيفى الصورة . 


3 
ومن قبل ظهور النصوبر الديني فى الاسلام‌کان ظهوره فى المسيحية هادفا ال ىاغراض تعليحية ٠‏ 
وكانث النکوینات المسنوحاة من الکتاب ااقدس‌تصور لتعليم المشساهد و تلقینه احدى العظات 
الديثية ٠‏ والمسيحية كما نعلم تقوم على فكرةتجسسد الرب في السیح » فهو الثل الأعلى والقدوة 
التى يقتدى بها المسيحيون ؛ وحياة السیج ذاتدلالة خلقية ودلالة روحيةرمزية لأنها تصور كشف 
ألرب عن ذاته العالم ؛ وهذا هو الاسساس الذی‌استند اليه مكلو الامونات «(50) البیزنطیون فى 
الفرن الثامن فى دفاعهم عن استخدام الصور فىصميم النصوص التعلقة بالأسرار السپحية , 
ولقد كالوا يرون فى الصور أهم وسيلة لايصالتعاليم المسيحية الى الأميين ولتلقينهم مبادئها » 
فاستخدموا المشاهد التى تصور حباة المسسيع وآباء الكنيسة وانبیاء العهد القديم من أجل شرح 
تعاليم المسيحية اللاهونية وتأصيل الفضائل الخلقية » ثم وسعوا نطاق التصوير حتى شمل 
مناظر من حياة القدسسين وعلماء الكنيسة وشهداءالمسيحية الذين ذاقوا العذاب فى سبيل عقيدتهم 
هادفين الى تحسید فضائلهم ونمحيد بطولانهم لحث المسيحيين على الاقتداء بهم واحتذاء حذوهم . 
هكذا كان هدف التصوير الدی عند المسيدديين تعليميا برمی الى تمجبد القدوة لا الى تقديس 
الصورة , 





( ۲۵ ) الایفونة فى الكئيسة الشرقية هي تصوير بمثل‌قدیسا » او من اضیفت عليه صفة القداسة » وبالتالي فقد 
اکنسبت هذه الايقونة فى اغلب الاحبان صفة القداسة » فیجلها الئاس ویمظمونها» مثلها فى ذلك مثل القديس نفسه. 


۳۳۷ 
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والأمر فى الاسلام بختلف عنه فى المسيحية » فالقرآن الكريم هو كتاب تشريع قبل كل شيء ٠‏ 
والانسیاء لیسوا غير شر أوحى اليهم 3 وما محمد نفسة ألا ( ر سول قد خلت من قله اار سل ) ه 
وهو وان كان خاتم الأنبياء والرسلین لکنه بشر لاشمیز عن غيره من البشر الا بحمله رسالة ربه 4 
وما كان للمسلمين أن بعبدوه او بلهوه . من هنالم يكن ثمة محال للشبه بين محمد فى نظر 
المسلمين » والمسيح في نظر المسيحيين ؛ الا منطائفة المسيحيين التى آمنت بالطبيعة الواده 
للمسيح 6 وحملت علی من اه المسيح أو ده » و هو لاء ول حر موا لصو بر ا مسح کماحر مالسلمون 
لصو بر الله" ۰ 


ولقد جاءت تعاليم القرآن الدينية والروحيةصربحة واضحة تنعد* مبادیء مقررة » وهذا مما 
حال بين المسلمين فى صدر الاسلام وبين رسم صور ايضاحية لنصوص القرآن . و کدلك كانت 
الحال فى تصوير حياة اللبى وصحابته » وام بحجم المصورون فى بادىء الأمر عن تصوير ار سول لان 
تصويره كان محرما بل توقيرا واجلالا » ودلیل‌ذلك استخدام الشعلة الثورانية حول راس الثبی 
صلى الله عليه وسلم وغيره من الأنبياء منذ أواخرالقرن الرابع عشر » ثم اضافة النقاب الى وجهه 
فى نهابة القرن الخامس عشر تمييزا له وتبحیلا . ولقد فاضت ف المجال الأدبى مجموعة من القصص 
التى تدور حول قصص القرآن مثل قصة بوسف‌علیه السلام مع امرأة العزیز التى اشتهرت باسم 
قصة ١‏ بوسف وزليخة » » غير أن هذه القصة يكل ما أضافه اليها الکتاب الصوفيون من فاص © 
وبكل ما آمدات به المصورين من مادة للتصوير ام بعدها المسلمون مير عمل فنی لا علاقة له بأى 
موضوع ديلى ۰ 


© © © 


ةا سه 


وبرى توماس أرتواك وغيرهمن کار ا)ۇرخن‌آن التصوير الدینی فى الاسلام يقف عند تصویر 
القصص الدينى المتصل بشخصيات مقدسةكمحمد وعيسى وابراهيم وغيرهم » غير أن هذا فى 
رآ حانب واحد فحسب من التصوير الدبينى الاسلامي . أما الجوانب الاخری فأولها ما بهز 
المشاعر بما هو قدسی سواء أكان هذا عن احساس للمصور أو عن احساس للمشاهد > وثائیهسا 
التصوير الخاص بالواعظ والعبر التی شاعت فىكتب الصو فية » وثالثها التخويف بالنار والقاء 
الخشسیه والترفیب بالجنة وحفز النفوس الی‌الطاعة (۲۸) . 


ولارنولد رای فى التصویر الدینی الاسلامی‌بسوقه فى کتابه « التصویر فى الاسلام » » فیقول 
انه لم تكن هناك تقالید تاريخية للتصویر الدينىفى الاسلام أو ای تطور فنى فى تمثيل الانماط 
أو ای مدارس فئية للتصویر الدينى » كما لم‌یکن هناك أى توجيه على الاطلاق من رحال الدين 
للمصورين . وربما كان هناك بعض العذر لأرنولدحين ساق هذا الرای » فنحن نعلم آن ثمة نقاليد 
لتصوير وتمشيل الشخوص الكلاسيكية مشل‌ارسطو وا فلاطون تعود الى القرن الثالث ق.م > 


ب سس الس 





(۲۷ ) اروت عكاشة : تاريخ الفن » التصویر الاسلامی‌الوّسسة العربية. للدراسات واللشر بیروت , تحت الطبع . 
۳۸ 
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التصوير الاسلامی بين الحتلر والاباحة 


وهكذا الحال مع تصاثیل قيصر أوفسطس وشيشيرون » وكذلك كانت سائر المستنسخات 
الرومانية لتمائیل الشسخوص اليونانية نسخا طبق‌الاصل من النماذج الاصلية . كما واصل فنائو 
عهد النهضة الأوروبية استنساخ النماذجالكلاسيكية » فنجد رافائيل على سبيل المثال 
ستنسخ فى لوحته الشهيرة « مدرسة أثينا »قسمات الفلاسفة الكلاسيكيين . وهكذا بصبح 
من السهولة تمييز هذه الشخصيات فى اللوحاتالتى صوروا عليها تلقائيا . وهذ! لا بنطبق على 


بمغل الشخصيات الدينية . 


اما مابتصل بافتقار الفن الدینی الاسلامی‌الی الدارس المتعددة فيبدو أن أرئولد قد ساق 
هذا الحكم قبل اكتشاف کنوز التصوير التركىالتي ظلت حتىوقت قريب جدا مجهولة . ويمكننا 
أن نميز بين المدارس المختلفة اذا تتبمناها تاربيخيا فتخرج علينا مدرسة العراق بأساليب تختسلف 
فى الشمال عنها فى الجنوب. . ثم نشهد اختلاف‌الاسلوب وتميره بين مراسم هراة وبخارى 
وشراز ومدارس العهد الصفوى والمدرسةالتركية العثمانية . 


ومن غير المحتمل أن تكون قد نشأت ائناءالقرون المبكرة فى العهد الاسلامى ابة محاواة 
لتصوير أحداث التاريخ الدينية » فلا بنتمى أىمن النماذج التى وصلتنا الى تاريخ متقدم على 
القرن الرابع عشر . وبالتالى لم يكن لصوری‌تلك الفترة أو ما بعدها اية تقاليد تلفن الدينى 
بصوغون انتاجهم على نمطها » فأقدم مثال بلفناعن تصوير شخص محمد عليه السلام ورد فى 
روابة تاجر عربى بدعی بن هبار كان قد رحل الىالصين فى القرن التاسع » وروی حديثا جری 
بيئه وبين امبراطور الصين الذى سأله عما اذاكان يود رؤية صورة للنبى ۰ وسرعان ما أحضر 
ضابط بالبلاط صندوقا بحتوى على صور الانبیاء‌مثل نوح فى فلكه » وموسى بين بنى اسرائيل 


وعيسى ممتطيا حمارا وبرفقته الحواريون الاثناعشر » ومحمد عليه السلام على حمل ومن حوله 
صحانته (YY)‏ ۰ 


ومن الحائز أن تکون مثل هذه الصور فدآعدها فى الصین بعض أتباع النساطره السیحیین 
ممن أستقر بهم العام فى تلك السلاد خلال النرن‌السابع (۲۸) وثمه ماندل على أن الصورنالسلمن 
أو غير المسلمين كانوا بنزعون أثناء عملهم فىخدمةمواليهم المسلمين الى نسح أو اقتباس الصسور 
الديئية المسيحية فى أغراضهم الخاصة . ناذاکانوا من المسيحيين فلا غرابة فى الأمر + وان ام 
بكو نوا فعلى الارحح أنهم وضعوا الاعمال الفنيةالمسيحية نصب آعینهم . 


واول نماذح صور الرسول التى وصلت‌الینا هی تلك التى فى نسخة « جامع التواريخ ) 
تأليف ر شبك الد ین )۲٩(‏ + و هد" الرأى عارضهةالرحوم لسر فارس ذاهما الى أن نم صورة للنبى 
صلى الله عليه وسلم فى وجه الورقة الثانية مننسخة مخطوطة من كتاب الافانی لأبى الفرج 





( ۲۷ ) السمودی : مروج الذهب جزء أول ص ۲۱۵ ٠ 71١7‏ 

( ۲۸ ) مينجانا ۰ اننشاد المسيحية المبكر فى اواسط آسیا والشرق الاقصى ص ۲۱ ( مانشستر سلة ۱۹۲۵ ) . 

( ۹ ) تمتلك الجمعية الآسبوية اللكية فى لندن جزءامن هذا الکناب محفوظه الآن بالنحف البریطانی » کماتحتفظ 
مکنبه جامعة أدثيرة بحزئه الآخر » وثمة أجزاء أخرى مسكرةق برلين وفیینا واسشول . 


۳۳۹ 
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عالم الفکر - الجلد السادس - العدد الشائی 


الاصفهانی المحفوظة بدار الكتب المصرية بالقاهرةیرجم تاريخها الى عهد اوغل فى القدم من تاريح 
نسخة جامم التواریخ (۲۰) . 


وقد عرض « رايس » لرای بشر فارس‌بالتفنید بحجج قوية فى مقال له عن التصوير 
الاسلامی نثرنی مجلة برلنجتون فقال: ان منمنمةکتاب الأغاثىلا تصور النبی محمد مع و فد نصداری 
نحران كما ادعى بشر فارس وانما تصور آتايك لولوه الو صلی الذی انجزت منأجله نسخذالکتاب 
عام ۱۲۱۷ على وجه التقر یب . 


والصور التی‌تیدو فیها ملامح‌الشبی واضحلامکتملة غابة فى الندرة » وترجم فى الاکثر الى 
فترة مبكرة » مثال ذلك صوره الواردة « بجامعالتواريخ » فى مستهل القرن الرابع عشر . 


وابتداء من آواخر القرن الرابع عشر أوربما قبل ذلك بقلیل تمیزت صور الرسول بهالة 
من النور وكأنها شعلة نورانية شبيهة بالی‌الةالمثلة فى صور بوذا وتمائیله مثل صور مخطوطة 


ومنذ اواخر القرن السادس عشر جرىالعر ف على رسم خمار فوق وجه النبى عليه 
الصلاة والسلام بنسدل من الجبهة حتى الذ قن لحجب ملامحه توقيرا لشخصه ؛ وربما لار ضاء 
اصحاب الرای التشدد مثل لوحة الرسول وابی‌بکر وعلی من مخطوطة سير النبى (51) » ومثل 
منمنمة أسراء الر سول بمخطوطة «بوسف وزليخا» للشاعر حامي (۲۷» وبمخطوطة «خمسة» للشاعر 
نظامی (۲۲) وببدو فيهما الرسول فوق ظهرالبراق» والسماء صافية فى زرقة اخاذة وقد فشتها رقائق 
من السحب ذهبية » واحتشدت اللالكة من حو لالر سول بين مغدم هدابا وبين ناثر فى طريقه بين 
يديه أحجار الجنة » وبين حامل اليه البردةالخضراء رمز الثبوة » وبين حاملي الباخر تعطر 
الجو بين يديه » ويبدو حبريل فى مقدم الصورةوهو بحث الخطى وعليه دلائل الابتهاج بمقدم 
الرسول (54) . 


وق نسخة ترجع الى القرن الثامن عشر من مخطوطة ( بوستان ) للشاعر سنعدی يظهسر 
الرسول فى احدى الصور ممتطيا البراق متلفمای غلالة فضفاضة قد غطت جسمه كله . 


ثم كان بعد ذلك أن رآینا المصورين بمعئونفى توقير النبى فلا بظهرونه جسما بل بجعلونه 
هالة من نور » كما نراه فى مخطوطة (( حملةحيدرى ) (0؟) » وهی منظومة تروى بالشعر سيرة 


انب وشتسش سس 


ear 


٠١ (‏ ) يشر فارس : ملمنمة دينية تمثل الرسول من‌اسلوب التصوير العربى القدادى , مطعة المعهد العصلمی 
الفرنسى للاثار الشرقية التاهرة ۱۹6۸ + 


( ۲۱ ) بالکتة العامة بليويورك مجموعة سنس , 
( ۲۲ ) محفوظة بدار الكتب الصرية . 
( ۲۲ ) بالتحف البريطانى عام ۱6۵۵ م 


( ۲6 ) ثمة أستثئاءات بدا فيها وجه الرسول جی‌اللامم خلال هذه الفترة مثل صور مخطوطة روضة الص‌فا 
لرخواند 1115 م المحفوظة بمتحف الفن الاسلامى بالقاهرة , 


( ۲۵ ) الحفوظة بدار الكتب القومية ببآريس عام۱۷۱۱ م , 


عرق 
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التصوير الاسلامى بين الحظر والاباحة 


النبى والخلفاء الراشدين » ویتمثل النبى فى كل صورها هالة نورانية دون ابراز لأى جزء من 


أعضاء الجسم 0 
© © © 
ب ¥ 


وما من شك أن الصور حين بملى فىتصاويره بملی هن عوامل مختلفة منها تلك 
الإنتفاضة التى تمتلىء بها حوانحه عند رؤيةمشهد من المشاهد تفع عليه عیناه أو عند سماعه 
خيرا من الاخبار ترتعد له مشاعره وتضستارب‌عواطفه » أو عند احساسه بما بضیق به أو فرح 
له . هذه العوامل كلها التى تثير الخواطر ‌نفس‌الصور فيعتلج بها وجدانه هی على القطع الاثر 
الأول الذى دنشىء المصور وهییء فيه استعدادهالموروث والمكتسب لأن يكون مصورا ولان يكون 
مدعا . واذا فقد الصور هذا الاحساس الذی‌بتاثر بما حوله فهو لا شك فاقد ذلك الابداعالذى 
بجمُّل به عمله فيرفى نفسه وبرضی من يشاهدعملة . 


والصورون كلهم ليسوا على هذا النمط ؛اعنى ليسوا كلهم سواسية فى التآثر بما حولهم بل 
هم على ذلك درجات . وعلى هذا الاختلاف ف‌الاحساس بحىء الاختلاف فى الابداع فمتهم من 
لا بهز مشاعر المشاهد كما لا بحمل ما بدل عل ىاهتزاز مشاعر المصور نفسه . فالتصوير اذا 
مددناه فنا تشترط فيه أولا ان بجمع بي نالعمقين : العمق الوغل والعمق السطحى . اما اذا خلا منهما 
فهو عمل شكلى بحث »© ولا نستطيع أن نعده من الاعمال الفنية » فالفن ما خلق وما عاش الا لصلته 
بالمشاعر ولصلته بالاحاسیس النفسية » يتصل بمشاعر المصور واحاسيسه أولا » ثم يتصسل 
نمشاعر المشاهد واحاسیسه ثانيا . وعلى قدر ماتهتز له نفس الصور وأحاسيسه كذاك تهدز له 
مشاعر الشاهد واحاسیسه ؛ فاجماع الشاهدین على عمل مبدع من التصویر هو اجماعهم على نفس 
سدعة للمصور . والنمنماث التى تضمها أجزاء مخطوطتي سير النبی 4۲۷ وزبدة التواریخ ۲۷) 
تتفق كل الانفاق وما اعرض فى هذا المقام . 


و حین دخل فن‌التصویر الى ال<ماةالاسلاميةكان لا بد له أن بعالج تلك الحیاة من جمیع نواحيها 
لا بنفرد سناحبه دون آخری شانه فى ذلك شان آي‌فن لا بقنصر على آمر دون آمر ٠‏ واذ كنا قد رانا 
فيما عرضئا أن هذا الفن التصوبری قد افتحم أمنع معقل في الحياة الاسلامیه وهو تعر ضس.4 
لتصوير الرسول وما شصل بحياته على اارغم من نلك المشسادات الكثيرة النی جرت حول اباحته 
وتحریمه فان فن التصوير وجد للفسه ما ببرر بهالتعبير عن تلك الشاعر التی تفیض بها نفو 
المصورين والتى رای أنه فى تعبيره عنها بالصورة انما بقدم عملا يقنع ويفنى اقناع الكلمة وغناء‌ها . 


اس سس بتري وز 





تن 


( ۲۸ ) سر الثبی عام ۱۵۹۲ م بمتحف طوب قابو سرای‌باستنبول , 
( ۲۷ ) زبدة التواريخ ۱۸۵۲ م بمتحف الفن الاسلامی‌باستثبول ٠‏ 
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مالم الفکر - المجلد السادس ب العدد الثائى 


وما من شك فى أن المضور المسلم لم يكن بصدر عن‌نزعة تخالف أوامر- الدین فيما بعتقّد » بل كان 
يصدر وهو مؤمن بأنه بساند كل من نصدىللرسالة الدينية بقلمه ولسسانه . ولقد استقر 
التصوير الاسلامي بعد تلك الخطوات الأولىالضطربة التى عاشها بين اقدام واحجام » حتى 
اذا ما استوث له كلمته واطمأن له أمره راینا لدنلك الكثشرة الكثيرة من تصاویر تتناول تواحى 
مختلفة منها الجانب الوعظى أيضا » الذى بحملعظات تجرى فى بيئة أبطالها أفراد حقيقيون أو 
اناس متخلیون » ويجد المصور في هذا وذاك ما بثيرخياله وبحرله وجدانه » وتتمثل فيه المظة الهادية 
والعبرة المرشدة والنصيحة الموجهة ١‏ فاذا هو »بعد أن تمتلىء نفسسه بهذا كله » سرژه لنا فى 
تصاویر تصر عن هذا الو حدان و تلك الشباعر و هذه‌الاحاسیس . ققد و قعت على كشرة من نالك الصود 
التی تساندنی فى عرضی هذاءبعضها ما آنا مسپوق‌البه وبعضها لم اسب اليه مثل ما جاء من تصاویر 
فى نسسخنی منطق الط لفرید الدین العطار ۲۷)ونسخة مثنوی‌جلال الدين الرومی (59) ۰ سیجد 
القارىء كيف استلهم الصورون ش‌اعرية هذین‌العملاقین فانطلفت فرشاتهم محلقة فى سماء تلك 
الأعمال البدعة منجزة بذلك لوحات لا تقل روعةوشفافية ورقة عن النص الشعرى . 


ولعل من تلك الجوانب التی تنسسع لخیالالصور الاسلامي ویبدع‌فیها آيما ابداع‌ذلك‌الجانب 
الذی يمس الحنة ترغبا والنار تهدیدا ووصيدا + ولقد حفلت الکتب » سماوية واخاربة ؛ بأوصاف 
للجنه من آنهار من لبن وعسل مصفی ومن تخیل‌واعناب ومن قصور شاهقات وحور عين + الی غير 
ذلك مما تشتهی الأنفس » ثم کم حفلت تلك الكت بأيضا بأحاديث عن النار تهول الانفس‌وتفز عالقاوب 
من ذكر لزبانية غلاظ شداد وذكر للمعذبينالآثمين وما بلقون من هول . 


هذا المجال الخصب اللیء بتلك الصسورالواعظة رشدا ونهيا كانت فيها فسحة للمصور 

ليدع ويصور مسستوحيا من خيال السلم الوّمن‌بهذا كله فيضفى على النعيم جلالا بعد جلال» وعلى 
العذاب نقمة بعد نقمة ليبلغ صورته من اللفس مالم تبلفه عبارة الكاتب » فجاءت تلك الصور عن 
الجنة والنار في السموات وتنقل الرسول بينهالتحوى أجل العظات ترغيبا وأشد العبر ترهيبا > 
مثلما حاء فى تصاوير مرقعة بهراع ميرزا (4۰)ومخطوطة معراج نامه )4١(‏ التی تضم صسفحات 
مضيئة من تراثنا الفنی الاسلامي من نتاج زم نكانتالروحيةالاسلاميةوالصو فيةالديئية تتد فقان 
فى نفوس المسلمين وتحيى فيها منابع الابداع» فاذابهم يخلقون من الأعمال الفثية ما فرض نفسه على 
الخلود ضمن التراث الانسانى وتتسابق الىاقتنائهمتاحف العالم 0)) , 
سس سس سس 

( ۲۸ ) بدار الکتب القومية ببساريس وبمتحسفالتروبوليتان بنيويورك , 

( 9؟ ) بمتحف الفن الاسلامي بالقاهرة . 

( .؟ ) بمتحف طوب قابو سرای باستثبول . 

, بدار الكتب القومية بباریس‎ )  ( 


( ۲) ) ثروت عکاشة : معراج نامة » اثر اسلامی‌مصور:. دار النهاد بروت . تحت الطبع , 
۳۳ 
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نظر و الى الماضي 
Canicer‏ 


كان العالم الاء 


غرباقی 


الثدی أو الرحم التضخم 


الاشياء الثى نختلف فى الراة عن الرحل » مثل 





جالين 


فقد لمكن من و صف بعض الا ورام 


Gallen 


# 


الخبيثة بدقة 


ولد عام ۱۲۰عاول مسن وصف ( الاورام )) 
تلمو فى دی الراة تظهر علیها بعد فترة من 


و کالت له درابة کسر هة بالتشر بح؛ و لکنه کان تر 
لسسيميا 
الاورام الطبيعية فى الانسان !! وبالرغم من ذلك 


شدبده » و کان اول من اطلق عليها أسم السرطان 


الحمل » من 


الذی 


١ الكبد‎ 
۱ 


5 


د 


H 


عصر ابقراط 2 


۳۳۲ 


وعد 


م خرو 


لى اللون الاسود » ثم احتياسها داخل 


الاورام 


متنك 


۱ 


۳ 5 
12 


3 + 


الاورام هو تحول مادة الصفراء التى بفرزها 


با 


نقل جالين فى كتاباته بعض الافكار 
الخاطئة عن العلماء الذين سبقوه وعاشوا فى 


ن 


أخذ شكل سرطان البحر ذى الاقدام المتعد 
الذى بلتصق بثدى الراة حتى شضی عليها . . 


ده 


على السطح الخارحى للحلد 


ل الورم 


0 


الزمن بعض الاوعية الدموية والعروقالمتشعبة 
) ممأ بحه 


السرطانء مشسكلة ان لش رد 


2 


21 
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عالم الفكر ‏ المجلد السادس - المدد الثانی 





العالم الاغریقی جالين صاحب التسمية الشهية لرض 
السرطان . 


الأغذبة الصحية » حتی لا تتکون تلك الادة 
السوداء الخطرة داخل الجسم » ثم استعمال 
الادوبة السهلة القوبة لازالة ذلك السم الاسود 
من جسم الریض ثم دنعه للقیء ... واخرا 
فصد دمه کنوع من العلاج على أمل أن تختفی 
هذه الاورام الخبيثة بعد تلك الحاولات‌الرهقة 
للاطباء وللمر يض نفسه . وأحيانا عندما تفشل 
هذه الوسائل کانوا بلجاون الى المبضع 
لاستئصال الورم . وبالطيع فان تلك الطرق 
البدائية الخاطئة كانت تؤدى الى استفحال 
المرض بدلا من شقائه . ولم تكلل جهود أوائك 
الجراحين القدماء بالنجاح لان الجراحة كانت 
تتم فى المراحل المتأخرة التى يستشرى فيها 
الرض فى الجسم » كما ان الوسائل الجراحية 
فى ذلك الزمان البعيد لم تكن تتیح‌لهم, استثصال 
الاورام بكاملها » مما يجعل النمو الخبيث يعود 
مرة ثانية بصورة أسرع مما كان عليه الحال 
فى السابق ۰ وهكذا الى أن دعاهم آبقراط لعدم 
استخدام المبضع على الاطلاقفى حالات‌السرطان 
وكانت كلماته الشهيرة المدونة فى الكتب الطبية 
القديمة : « من الافضل عدم اعطاء أى نوع من 


۱۳ 


بو فاه الر مض أما عدم العلاج فيطيل الحيأة ! » 


وقد وضع جالين التصنیف التالی للاورام: 


(1) الاورام الطبيعية 


Tumores Secundum Naturam 


وهی تشمل ثدى المرأة والرحم أثناء 
الحمل . 


رب ) الاورام ذات انشا الطیعی 111120165 
والثال الواضح لذ لك 
تضخم العظام الکسورة بعد أن يلتم 
الکسر . 


Supra Naturam 


(ح ) الاورام غير الطبيعية Tumores‏ 
وهی تشمل الالتهایات 
وحالات الاودیما أو تجمع السوائل تحت 
الحلد ( 0606۳2 ) وأخيرا السرطان » 
وسيبه كما كان جالین بعتقد هو السم 
الاسود الذى بحتسسن داخل الجسم . ب 


Praeter Naturam 


وفى بدايسة القرن السادس عشر ظهرت 
مجموعة من العلماء النوابغ ومنهم الجراح 
السو سری فبلیکس بلاتر Felix Platter‏ 
الذى صرح بان السرطان الحقيقى مرض غير 
قابل للشفاء ۰.۰ وبعد مائتی عام بالضيبط 
تبعه جاسبار لورینت بايل eênıtٽLaı-Gaspard‏ 
Bayle‏ . الذی قال ق‌مدنهة بار سس ٠.‏ 
« عندما بذكر أحد الاطباء بأنه استطاع شفاء 
السرطان فمعنی ذلك انه أخطا تث خيص 
المرض من البدابة..» وبالرغم من تلكالا فكار 
الخاطئة الا أن الحراحة بدات منذ ذلك 
الوقت تعتير الحل الامثل لمشكلة السرطان > 
واستطاع الجراح الفرسی جان آسترولد 


عنواقثف Jean‏ احراء عده عمليات ناححة 
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استتصال السرطان بشرط أن یکون الور می 
موضع خارجى وقابل,للازالة التامة دون أن 
تحدث أضرار للانسجة التى تفسع خلفه أو 
نحيط به . كذلك يجب أنتكون الصحة العامة 
للمر دض فى حالة جيدة ٠‏ بمعنی أن الجرام 
تحب أن بحری العملية فى الحالات الثی 
يكتشف فيها السرطان مبكرا قبل أنيستفحل 
امرض ٠‏ وكان آستروك بحذر من اللجوء 
الى الجراحة اذا ظهرت أورام أو سرطانات 
انوية فى أماكن اخری من جسم الریض » لان 
ذلك يعنى أن المرض قد اصبیح غير قابل 
للشفاء ... والحقيقة أن هذه هی المسادىء 
الاساسية التى تتبع فى علاج السرطان حت 
ومنا هذا . وق عام ۱۸۰۱ و ضسيع عالم 
الباثولوجيا الالمانى الشهير رودلف فرشوف 
Rudolf Virchow‏ نظر به علمية هامة موٌّداها 
أن جميع أنواع السرطان حتى أشدها فتكا 
بالانسان لابد وان تنشأ من خلايا الك 
الطبيعية ٠‏ ونشمل النظرية اضا أنه أثناء 
بداب السرطان يكون الثمو الخبيث محصورا 
داخل جزء معين من الخلايا أو الالسحة 
لإبتعداها » وان التدخل الجراحى يجب أن 
يتم فى هذه المرحلة المبكرة . اما اذا لم تكتشف 
الحالة مبكرا فيجب أن بكون التدخل محدودا 
منما لانتشار المرض فى باقى أجزاء الجسم . 
ولم يكن الا فى منتصف القرن التاسم 
عشر عندما أخذت ابحاث السرطان تنتشر 
بشكل أو سسع . ففی عام ۱۸۱ استطاعالمالم 
الامر دکی حوزيف لبدى 9ل10ه.] 1 فى مد نة 
فبلادلفیا زراعة اول ودم فى أجسام بسض 
الحيوانات ٠‏ وبدأ بذلك عصر الشحارب 
على الاورام الخبيثة » ووضعت مختلف‌الدول 
البرامج المتعددة للابحاث » وتخصص الكثر 


من العلماء فى مجال دراسة السرطان , 


56۵ 


وقد ترکزت ابحاث العالین پول اهرلیخ 
Ehrlich‏ ,م وزميله هب . آپولاان 
H. Apolant‏ فى المانيا على محاولة زبادة 
حصالة الجسم ومقاومته للسرطان بواسطة 
حقنة بالمواد السرطانية الضعيفة على هن 
حرعات مخففة بجری ترکپزها تدريحيا . 
وقد قام اهر لبخ ومسساعدوه حفن عدة 
سلالات من حيوانات التحارب بواسطة كميات 
مختلفه التر كيز من آلواد السرطانية . وقد 
اثبتوا أن ذلك بجعل تلك الحیوانات تشاوم 
بالفعل جرعات أشد من الواد التی تسب 
حدوث السرطان فىغيرهامن حيو انا تالتجارب 
وبالرغم, من ذلك فلم بنلجح أهرليخ فىاكتشاف 
الاجسام المضادة Bodies‏ نایم التى تظهر 
۴ دماء تلك الحيوانات بعد الجرعات‌الو قائية 
التی حقنت بها » وبالتالی لم تکتسب هذه 
النظرية تایید باقی العلماء ) او تلقى النجا- 
المطلوب , 


يد المشكله تبدأ من الخلية 
س ا 


لا تنمو الخلايا فى الکائنات الحية بطرىقة 
عشوائية کیفما انفق . بل ان لكل خلية فى 
الجسم وظيفة محددة وثابتة وتخضعللعديد 
من الضوابط والروابط مع باقى الخلا 
المحبطة بها ولا يمكن فى الاحوال الطبيعية 
أن تخرج عن هذا النظام والثر تیب الدقيق 
المحدد لكى تقوم بوظائفها العادية فى الجسم , 
والظاهرة الواضحة لكافة الخلابا السرطانية 
هى خروجها عن هذا النظام المتبع بالنسبة 
لبافى الخلايا . وفشلها فى الانضباط ثحت 
السلوك « الاجتماعى ) لباقى الخلابا والانسحة 
المحيطة بها ؛ ولذلك فان دراسة السرطان 
لابد وان تشمل أيضا بحث الخلابا الطبيعية 
وعلاقة التوازن النی تربطها مع بعضها البعض 
وموضع الخلل أو الاضطراب الذی سیب 


۳۳۵ 


خم صوصب ویب فده یرو یوعد 


- تست س سم 
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عالم الفكر ‏ الجلد السادس . العدد الثالى 
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نموذج لجموعة من الخلايا السرطانية التسی يربيها 
العلماء فى الختبرات منة اكثر من ثلائین عاما وتعرف باسم 
خلایا هيلا واه 2( وقد آخذت من ثدی امراة 
مصابة پسرطان الئدی تدعی مدام هيلا وبالرغم من وفاة 
السيدة نفسها » الا ان خلایا السرطان ما تزال تعيش حتى 
الآن . والصود توضح خلية سرطانيسة ثم بداية طهور 
الانقسام الخبیث وق النهاية تعطی کتلة او مجموعة من 

الخلايا السرطانية . 


۳۳۱ 


حدوث التحول السرطانی . وعند دراسة 
احنة الکائنات الحية مثلا نحد أنه فى البدابة 
بحدث التلقیح بين خلية الذ کر والانثى »وبنتج 
عن ذلك البويضة اللحقة التی تشمل مجموعة 
من الخلايا النشطة التى نتقسم بسرعة الى 
مجموعات متشابهة من الخلايا . فالخلية 
الواحدة تصبح خليتين ثم أربع خلایا » وهكذا 
ولكنها فى البدابة لاكون لها شكل محدد , 
ومع تطور الجنین ونموه تبدا مجموعات من 
الخلايا ف التخصص لتكون عضوا معینا من . 
اعضاء الجسم »© فبعضها بتجمع لیشکل‌الکبد 
أو الکلیتین » وبعضها الآخر بساهم فى تکوین 
المح والجهاز العصبی وهکذا ... وبعزو 
العلماء ذلك لوحود بعض آنواع السروتين 
والاحماض النووية العینه ۸۸4 التی تحمل 
الصفات الوراثية فى كافة الخلایا » حتی ولم 
يكن لها شکل محدد فى البداية أو تتبع‌عضوا 
معینا من اعضاء الجسم . فالاحماض‌النووية 
التی تحمل الرسالة لابد وأن تصل بها فى 
النهاية الى تكوين خلية متخصصة مع مرور 
الوقت » وتشکل العضو أو الجزء الطلوب 
تماما من الجسم ولا شىء غيره ٠‏ 


وتعتبر دراسة هذه الخلایا الحنينية 
جزءا هاما من الابحاث التي يجريها العلماء فى 
محال السرطان . فقد لو حظ أن معظم الخلانا 
السرطانية تفقد خصائصها الطبيعية » وحتى 
الصفات الوراثية تضطرب وتنتشوه ولا تعود 
الخلية تنتمى الى المجتمع «الخلوی» الذی 
بحيط بها . فمثلا وجد العلماء أن خلا بامسرطان 
الكيد 151608101382 لاتحتوی على الاحماض 
النووية أو الانزیمات المشابهة لخلابا الكبد > 
بل وتفقد كافة خصائص خلابا الکبد الطبيعية 
مما دفعهم الى الاعتقاد بأن السرطان هو نوع 
من الرجوع الى الحالة الحنينية الاو لی‌للخلابا 
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السسيب فى الاضطراب أو الحئون الذی‌بصیب 
تلك الخلايا ويحعلها ننقسم سرعة بهذا 
الشكل الغرسب . ولکن العلماء اكتشفواأيها 
فى السنوات الاخيرة أن بعض آنواع السرطان 
لانفقد 'فيها الخلايا صفاتها الوراثية فحسب 
بل تكتسب أيضا صفات جديدة من نوعمفاير 
تماما . فمثلا فى بعض حالات سرطان الرئة 
8 810201086016 وجد أن الخلانا 
السرطانية تفرزبعض الهورمونات التیلاننتجها 
الا الفدة التخامية فقط 6 فى حين أن خلايا 
الرئة لابمكنها بأى حال من الاحوال ان تنتج 
هذه الهورمونات فى الظروف المادبة . 


وقد دفع ذلك السلوك الفریب لخلانا 
السرطان بالعلماء فى مجالات شتى من البحث 
وراء تلك العملياث الفر سة التي تيحدث داخل 
الخلابا السرطانية فى محاولاث لامكالية التق 
بهذه العملیات قبل حدوث التفییر السرطائى) 
أو على الا فل قبل أن ستفحل خطر ه و لصح 
القضاء عليه من الاعمال الشساقة التى قد 
تعر ض حياة المربض نفسه للخطر , 


كذلك قدبعتمد العلاجعلى هذهالعمليات 
البيولوجية أو الكيميائية التى تتم داخل 
الخلايا السرطانية » فمشلا وجد أن بعض 
أنواع سرطان الخلايا اللیمفاو بة Lympho‏ 
blastic leukaemia‏ حدث فيها نقص 
انزيمات معيلة تصرف باسم « مكون 
الأسبرأحين » وبالتالى ثبين للعلماء أن ماده 
الاسبر احینا يمكن أن 
تو قف سرطان الخلایا الليمفاوبة وتقضی عليه 
وتعتبر الان العلاج الرئيسى لهذا النوع من 
السرطان . 


د الخلية الهحنة 


الى عهد قريب لم يكن فى اسنتطاعة 
العلماء اجراء التجارب الدقيقة على الخلانا 


Asparaginase 


o0 


ألسرطان ... مشكلة القرن العشرين 


ومراقبه مابحدث بداخلها من تفاعلات بيو لوجية 
ولكن بعد اختراع الميكروسكوب الالكترونىق 
منتصف هذا القرن ؛ ثم حدوث التقدم 
التکنولوجی السربع فى بعض المجالات العلمية 
الاخرى استطاع العلماء ) پاسستخدام تلك 
الوسائل الحديثة » اجراء التجارب الدقيقة 
جدا والتى تشمل ادماج خليتين حيوانيتين 
حتى بصبحا خلية واحدة . وق بدانة هذه 
التجارب كانت تلك الخلية الهحنلاه) Hybrid‏ 
تحتوى على وانین صغيرتين بداخلها . 
ولكن بعدفترة من نطوير الوسائل التکنو لوجية 
أصبح فى الامكان الحصول على خلية مهحنة 
لحتوى على واه واحدة . وقد لاحظ العلماء 
انه فى كل مره تدمج فيها خلية طبيعية مع 
خلية سرطانية بکون الناتج دائما هو خلية 
مهحنة سرطانية . وقد يضر ذلك لوحود 
بعض الخصائص غير العادية فى خلية السرطان 
أو انها تحتوى بعض انواع الواد البيولوجينة 
أو الفيروسات التى تحول الخلية العادنة الى 
السرطان . ولكن فى نهابة تلك التجارب 
الحديثة التى اجربت فى هذا المجال حسقق 
العلماء نصرا كبيرا » فقد أمكن لهم ادماج خلية 
سرطانية مع احدى الخلابا الطبيعية » وكان 
الناتج عن هذه العملية اختفاء السرطان أو 
شفاء الخلية السرطانية ۰ ولكى يتم ذلك 
كان عليهم, استخدام خلية طبيعية تحتوی‌علی 
بعض العناصر المعروفة باسم انتیجینات 
Antigens‏ تجعل الجسم المضيف بطنرد 
الخليتين معا بعد ادماجهما . وهكذا فالئصر 
كان مزدوجا » وهو شفاء الخلية السرطانية 
ثم طرد السرطان من الجسم كما بحدث فى 
حالة الانسجة الغريبة التى تزرع داخل 
الجسم . ويأمل العلماء من هذه التجارب 
ان بصلوا الى طريقة تعيد الخلابا السرطانية 
الى حالتها الطبيعية او على الاقل وقف النمو 


۳۳۷ 
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۵۵۸ 


عالم الفکر ب الچند السادس ب العدد الثائی 


الخبيث حثی لایکون سببا فى تدمير الکائن 
الحی نفسة ٠.‏ 


وبدور البحث الآن حول الاحماض‌النووبة 
التى توجد فى الخلية ونواتها مثل ‏ 5۸ 
وحامض 13۸ فقد ثست أن الخلیها لس طانبة 
تنتج هذه الاحماض النووبة بصورة مختلفة 
تماما عما بحدث فى الخلایا العادية . وتعتبر 
هذه الابحاث حزءا من ستائر الفموض التی 
تفلف موضوع السرطان » والتی بحاول‌العلماء 
جاهدین کشف الحقائق النی تختفی خلفها . 
وهذه الاحماض النوونه تعتسر الركيزة 
الاساسية التی تقوم عليها كافة العمليات 
الحيوية داخل الخلايا سواء من ناحية البناء 
والهدم ‏ الميتابو ليزم 3 Metabolisnı‏ 
أو من ناحية الانقسام والتكاثر Reproduction‏ 
كما ان كل خلية فى الجسم ؛ أو مجموعة من 
الخلابا المتشابهة » تعتمد فى تصرفاتها 
البيولوجية على باقی المجموعات الاخرى من 
خلابا واجهزة الجسم » وان الجميع بعملون 
فى توازن هارمونى تام . وقد ادت هذه 
الابحاث الى القاء الزید من الضوء على تلك 
العملیاث الحیوبه الهامة التی تحدث داخل 
الجسم . فقد لوحظ ان الخلية الحيوانية 
یمکنها أتمام دورة كاملة خلال ؟ ساعة > 
ای انها تبلغ أقصي نمو لها ثم تنقسسم الى 
خليتين جديدثين » وكذلك ستطیم هذه 
الخلايا الجديدة الانقسام مرة اخری بعد 
1 ساعة وهكذا ... ای ای الخلية الواحدة) 
اذا ترك لها الحبل على الغارب كما شولون ) 
بمکنها فى مدة لاتتجاوز ثلاثة شهور أن تعطى 
كتلة من الخلابا أكبر من حجم الكرةالارضية 
كلها . وبالطبع فان ذلك لم بحدث أبدا ولا 
بمكنى حدوثه بأى حال من الاحوال » سواء 
فى الخلابا الحيوانية أو فى خلايا الناتات . 


۳۳۸ 


وحتی فى حالةأكبر الاورام السم‌طانیه‌وآسرعها 
نموا لایمکن أن بحدث ذلك الانقسام الذهل 
الذى لابمكن السيطرة عليه . والواضح أن 
انقسام الخلايا وتكاثرها فى الانسان والحيوان 
وحتى النبات عملية تحکمها ظروف متكاملة 
من السيطرة التامة » ولو أن طبيعة هذه 
الظروف التى تتحکم فى انقسام الخلاباماترال 
فامضة ولم تعرف حتى الآن ۰ لكن هناك 
حقيقة ثابتة فى جميع الخلايا السرطانيةوهى 
وحود طاقة غير عادية للثمو والانفسام 
العشوائی بصورة اكبر بكثير من الطاقةالعادية 
للخلايا » وان الجسم ذاته يفقد السيطر على 
نمو هذه الاورام الخبيثة . ويؤدى ذلك النمو 
غير الطبيعى الىانتشار خلابا السرطان‌وغزوها 
للانسجة المحيطة بها وفى النهاية تدمير خلابا 


السرطان الرئيسى والثانوى 

من الظواهر العامة التى تلاحظ على خلانا 
الجسم هی انه بالرغم من قدرتها على الحرکة 
الا انها لا تفعل ذلك ابدا فى الظروف العادبة » 
ونظل الخلية ثابتة ىالحرء الذى ننتمى اليه من 
الجسم » ولكن العكس بحدثشف الخلاياالسرطانية 
فهى تعر ف بخاصيتها المهاحرة »وان محموعات 
منها تغادر السرطان الرئیسی او « الام » 
لتتجول فى الجسم وتجد لنفسها مستقرا فى 
اماكن اخرى على شكل مرطانات ثانوية في المكان 
الجديد ۰ وهذه هى المرحلة التى لا نفيد فيها 
الجراحة كالهدف الاساسی فى العلاج » لاله 
حتى لو ازيل الورم الام فان السرطانات‌الثانو به 
تنمو بسرمة لتدمر الکائن الحى نفسه . ولهذا 
فان اهمية الاكتشاف المكر لحالات السرطان 
تنبع من أمكانية نجاح الحراحة اذا كان الورم 
مابزال محصورا فى مکانه الاصلى بحيث بمكن 
أستتصاله أو ازالته بالكامل » وقبل أن تنشر 


3 5 د ۳ 
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المستحيلات , 


وقد اكتشفت فى السنوات العشر الاخيرة 
بعض الظواهر الغريبة حول هذه السرطانات 
المتحولة » فمن العروف لدى العلماء ان بعض 
الخلابا العادية التى لها حرية الحركة عندما 
نصل الى مكان جديد توجد به خلايا من نوع 
آخر فانها تتجمد ف الحال وتتوقف جميسع 
أنشطتها الروتينية . والظاهرة الثانية التسى 
اثارت أهتمام العلماء هی أن الخلايا العادية 
حینما نتم زراعتها فى الختبر نانها نظل تنمو 
حتى تبلغ حدا معپنا » وبعد ذلك تقل كمية 
الحامض النووى ۸( والحامض ۸۸×4 وهما 
السئولان عن الانقسام والتكائر . وبالطيع 
عندما تقل كميتهما داخل الخلية تقل تبما 
لذلك عملية الانقسام والتكاثر ثم نتوقف تماما 
بعد فترة . ولكن اذا أصيبت مثل هذه الخلايا 
بأحد المؤئرات أو الفيروسات السرطانية تحدث 
زيادة فجائية فى الحامض النووي.0.N.4‏ تعقبها 
زبادة سريعة فى انقسام الخلايا » وبمكن تمييز 
ذلك بو ضوح» فان هذه الخلايا المصابةبالفير وس 
السرطائى تشکل ورما سرطالية دقيقا نمو 
سرعة ويختلف فى الشكل عن باقى الخلابا 
الحيطة به . 


كذلك فقد قام العلماء « بحقن » هذه الخلايا 
المتجولة داخل اجسام بعض حپوانات التجارب 
فوحدوا انها ادت الى ظهور السرطان فى هذه 
الحیواناث مما شت أن هذا التحول السرطانى 
بنتج عن اصابة الخلايا بالفيروسات السرطانية 
او فقدان السيطرة عليها من حيث الالقسسام 
والتکاثر وقيامها بالتجول والهحرة من مكان 
لاخر . 


9۹ 


السرطان ... مشكلة القرن العشرس 


الفر وس والسرطان 


اهم مشكلة تواجه العلماء فى محال الاورام 
الخبيثة هی السؤال الكير حول الخلية . 
كيف وماذا تتحول الخلية العادية الى السرطان؟ 
وهناك الکثر من الدراسات والابحاث تحری فى 
هذا الاتحاه لمر فة الفارق الکبیر بين الخلية 
العادية وخلية السرطان » وذلك فى ما بختص 
بغشاء الخلیه أو جدارها الخارحی ؛ ثم ما 
تحوبه من بروتینات وأحماض لووية توّثر علیها 
من ناحية الانقسام والتکاثر ۰ ويسر البحثقی 
اتجاهین‌رئیسپین اولهما ترکزعلی الدور الذی 
تلعبه بعض الفیروسات فى تحول الخلایا العادية 
الى السرطان » والثانی هو علاقة بعضالوثرات 
البيئية ( فى الدی البعید ) وتحول الخلايا الى 
السرطان كنتيحة لهذه الوثرات . 


وقد اثبت العالم السو فياتى میتشنکوف 
۵۲۲ والعالم بوريل Borrel‏ 
فى بدابة هذا القرن أن بعض الفیر وسات تلعب 
دورا هاما فى التحول السرطائى للخلايا . وق 
عام ۱۹۱۱ اكتشف عالم, آمر یکی هو فرانسبس 
بيتون دوس Francis Peyton Rous‏ 
أن العامل الرئيسى الذى بب « سار كوما 
الدجاج » هو آحد الفيروسات ويصيبالطيور 
الداجنة بالسرطان ٠+٠‏ 


وسراف العلماء الان حوالى ثمانين نوعا مسن 
الفر وسات التی قد لسسب حدوث السرطان 
او الاورام الخبیثه ) و هی تنفسم الى مححمو عثين 


ع 5 


١‏ فيروسات تحتوى على الحامض اللووى 
D.N.A.‏ 


۲ - فر وسات تحتوى على الحامض النووى 


R.N.A. 


۳۳۹ 
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عالم الفکر ب آیجلد السادس ب العدد الثانى 





اهم الفروسات السرطابية 
تاريخ الاکنشاف أسم الاحت الکتشف العائل الطبيعى للفيروس نوع الحامغر 
1 ۰ 5 : النووى 
Ellerman & Bang ۱۹۰۸ = ١‏ | لو کیمیا الدجاج RNA‏ 
۱٩۱۱ - ۲‏ 9 | سار کوما الدجاج RNA‏ 
۳ ب ۱۳۲ 6 الاورام الليفية ف‌الارانب RNA‏ 
5 ب Bittner ۱٩۳۲‏ سرطان الثدى فى الفثران RNA‏ 
۵ سب ۱۹۵۱ 035) لوكيميا الفئران RNA‏ 
٦‏ ت ۱۹۵۳۲ Friend‏ لو کیمیا الفئران RNA‏ 
Eddy & Stanton ۱٩۹۵۷ — ۷‏ 1۳1 | سرطان المضلات فى D.N.A.‏ 
الفتر آن Polyoma‏ 
م س Shein & Enders Koprowski ۱٩۲‏ سرطان الثردة 40 D.N.A. 5٩.۷,‏ 
et al.‏ 
Trentin, ۷2۵۵ & Taylor ۱۹۱۲ 65‏ |ادىنوفروس ( الانسان ) D.N.A.‏ 
Adenovirus‏ 
Hortley & Rowe ۱۹ ۰‏ | سار کوما الفثران R.N.A.‏ 
Jarrett Richard ١141614-1١‏ | اللو کیمیا والساركوما فی R.N.A.‏ 
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complete reading of new viruses and releaşe of virus 


the viral programme 


تصور لا يحدث فى حالة الغزو الفروسى لخلية عادية , القسام الفروس ينم على حساب الخلية امضيفة ويؤدى الى 
و فانها وتحللها و انطلاق الفروسات الجديدة لفرد الخلايا المجاورة وهكذآ ,.. 
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العلماء ) عندما شتحم الصامض‌النووی حدار فى الانسان انضا ٠‏ 
الخلية ویتفاعل » أو بعبث بمحتوباتها الداخلية 
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الحية الاخری‌حتی تعيش وتتكاثر داخل خلاياها 

وعندما تبلغ هذه الخلايا المتحولة مرحلة وعلى حساب الخلانا الضیفه . والفيروسات 
معينة من التطور سواء فجأة أو بعد مدة ن تسيب للانسان الكثير من التاعب وتصيبة 
الانقسام السرطائى نجدها تقتحم الحواجن بلمديد من الامراض العدية مثل الانفلونزا 
والحدران السی شيمها الجسم للحد والحدرى وشلل الاطفال وغيرها» وذلك بالرغم 
من الانقسام العشسوائى ٠‏ سبواء ۱ 


فيتفير تركيبها البيولوجى » وتفقد طبيعتها دالعروف من الیو اما ات ا ا 

الورائية . وبالتالی تكتسب خصائص جديدة ‏ جا وأصغر بكثير مسن لخاد دب او Di‏ 
تماما ومفايرة لباقى الخلايا المحيطة بها > الميكروبات © وان هذه الفيروسات لا بمکنهابای 1 

وتبدا فى الانقسام العشوائى » او بمعئى اخر حال أن تعيش فترة طويلة خارج الخلاه لحية أ 
نتحول الى خلية السرطان . فلا بد لها من انتظل تفزو الاجسام والكائنات 4 ا 
۳3 
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ق كبنها اللدائم السط الذى شتملء 
۱ كانت هذه الحواحز تتمثل فى الخلابا والالسحة من از جه عا د 9 , ی ۱ 
ف 9 ۱ فما زف ذه القدد ١‏ الحامض النئو وی.1(.3[.۸ أو حامض. ۰.۸+ تقلفه ۳ 
۱ المحيطة بها » أو فيما تفرزه الفدد || 23207 ةى وىة رققة » واحیانا تکون لهذه 1 
۱ الهرومونات التی توقف النمو الزائذ للخلابا سر برولیسی دج دا ل 1 
١ ۱‏ 1 1 500 اسه الام تلتعة بالخلة . 
ا وتشحكم فيه . وبهذه الطريقة تتمكن خلابا ٠‏ القشرة إطراف متشعبة ج ا E‏ 
۱ السرطان من غزو الانسجة والاعضاء المحيطةبها الحية من الخارج ثم تحقن الحامض النووى 11 
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. وتنتقل من مکان لاخر . فقط بداخلها بیتماالفلاف اوالفشرة البروتينية 
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ْ وتتمثل الاهمية البالفة فى الدراسات التی . بحدث عن طريق تفاعل الحامض النووى 
1 بقوم بها العلماء الان والابحاث التى ثحری على للفيروس معمحتوبات الخلية الداخليةومكو ناتها 
۱ الفيروسات السرطانية فى أن ابحاث السرطان << حيث ينقسم عشرات الات والاف الرات , 
۱ الان قد وصلت الى عمق الوضوع او التحول وبعدها بتكور كل جزیء صفیر من الحامض 

السرطانی على مستوی الخلية ذاتها(وهی‌اصفر النووی للفيروس؛وبحبط نفسه بقشرةبروتيلية 
وحدة لجميع الکائنات الحبة ) وكذلك فانهذه جديدة من الخلية المضيفة ایضا ثم تفادر هذه 
۱ الدراسات تتیح للعلماء اکتشاف الفیروسات الفر‌وسات « الوليدة » الخلية المضيفة بکمیات 
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عالم الفكر سے ا)جلد السادس ‏ العدد الثاني 


هائلة وتفزو باقى الخلايا المحيطة » او تنتقسل 
الى جسم او كائن آخر لتعيد دورة حياتها مرة 
ثانية وهكذا » وتؤدىهله العملية الى تدمير 
الخلية المضيفة او تحللها ثم انطلاق الفروسات 
الجديدة لتعدى الاخرين . وهذا ما صدث 
فى جميع الامراض الفيروسية التى تصيب 
الانسان او الحيوان وحتى الثبات انضا . 


وقد أمكن للعلماء مراقبة ما بحدث بدقة 
معناهية فى حالات الفيروسات التى تسبب 
السرطان » فوجدوا أن الحامض النووى 
للفيروس السرطانى يقتحم الخليةايضا فى صورة 
مشابهة للامراض العددة » ولكن بحدث شيئان 
جديدان أولهما أن الخلية المضيفة تتمکن من 
القضاء على الفیروس السرطانی ( بطريقة غير 
معروفة للان ) وبعد فترة من الصراع تود 
لطبيعتها العادية ويحبط الهجوم الفيروسى . 
وف الحالة الثانية وجدوا أن الحامض النووى 
للفروس يتفاعل بطريقة ما ترال غامضة مع 
المحتويات الداخلية للخلية ونواتها » ولا بودی 
ذلك الى وفاة الخلية ؛ ولكنها تفقد صفاتهيا 
الوراثية الاصلية وتحمل صفات الفيروس 
السرطانى وتظل تنقسم بطريقة تختلف من 


blocking the inlection without 
transformation, return tO normal 





origin of a 8 
of transformed cells 











حالتها الطبيعية وتعطى مجموعة من الخلايا 
السرطانية الدقيقة وهكذا ... 


ويعتقد العلماء بأن بعض الفيروسات التى 
تحتوی‌علی الحامض النووى ,1.۲.۵ بمکنها 
ان سسب الامراض المعدية فى بعض الاحیان » 
و احیانا أخرى قد سسب حدوث السرطان ف 
حیوانات التحارب . 


وتحدث الحالة الاولی عندما نتاح لها حربة 
الانقسام والتکاثر داخل الخلية آلضیفه وعلی 
حسابها » وذلك دون ان يتفامل الحامض 
النووی للفیروس مع الحامض النووی للخلیه 
ذاتها . وانها قد تتحول الى النشاط السرطانى 
عندما لا يتمكن الجامض النووى للفیروس من 
الا نفسام داخل الخلية 4 أو أن ذلك الاتقسام 
بضطره الى التفامل مع الحامض النووی 
للخلية ۰ وبالتالی تتفي الصضات الورائية 
للخلية المضيفة وطريقة نموها وتکاثرصا 
وانقسامها » وتصبح خلية سرطالية . 


والمشكلة الرئيسية الان أمام العلماء صى 
دراسة حدوث هذه التغييرات والتفاعلات التى 
نتم على مستوى الحزيثات الدقيقة جدا او 
الاحماض النووية . 





abortive 
ınfaclion 
3 
® e 68 infection {8) 
سس‎ - 
8 ی‎ 
2 
{A} 
DNA virus 
ıntegration 
non-permissiyve celi of the ۲۵۱ 
jncomplete reading nucleic acid 


in 2 
cell nucleus 


فى حالة الفيروسات السرطانية اما أن يحبط الغزو الفروسی وتعود الخلية الى حالنها الطبيعية 8“ أو يتفاعل 
الحامض النووى تلفروس مع نواة الخلية ويحولها الىخلية سرطائية تنتج مجموعة من خلايا السرطان . 
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تعشبر اللو کیمیا Leukaemia‏ أوسرطان 
لان الالقسام السرطانى بحدث فى کرات الدم 
البيضاء والخلابا التى تلتج هذه الكربات فى 
۱ لجسم ٠‏ والمعروف أن كربات الدم البیضاء 
الجراثيم والیکروبات التی‌تحاول غز و الجسم ٤‏ 
ویتراوح عددها نی الظروف العادبة بين ستة 
الآف الى عشرة الاف كرية بیضاء فى کل‌مللیمتر 
مکعپ من الدم و لکنها عندما تصاب بالسرطان 
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نموذج لزرعة من الخلابا أصيبك بالفيروسات السرطالية» 
وبری آلورم الدقيق على سئه كثلة من الخلایا الشائهة 
تحيط بها مجموعات من الخلابا العادية . 


ول الصورة الثانية تكبير يوضع بعض الانفسامات داخل 
الخلايا السرطائية مشارا اليها بالاسهم , 


o 


السر‌طان ۰ ,, - مشكلة القرن العشرن 


بر تفع عددها فجأة الى عشرات ومثات الالو ف 
من المرات وقد تبلغ اکثر من ٠‏ كرية 
فى الللیمتر المكعب من الدم احیانا » وبالطبم 
فان هذه الخلايا السرطانية التحولة تفقد 
وظيفتها الاساسية فى الدفاع عن الجسم 
وتتحول الى عبء تفیل وخطر جسیم بهدد 
الكائن الحى ذانه ؛ ونظرا لان خلايا الدم 
و کر باته الحمراء والبيضاء تعيش دورة حياتها 
فى صورة منفصلة عن بعضها لانها تسبح فى 
سائل البلازما على الدوام . وبالتالى امكن 
للعلماءدراسة كل خليةعلى خدةومعر فمابحدث 
بداخلهامن تطورات طبيعية وغير طبيعية 
ای علد تحولها الى السرطان . 
وى السسكوات الاخيرة اكتش ف العلماء 
وجسود فروساث تصيب حيوائنات 
التجارب باللوكيميا أو سرطان الدم . وانه 
يمكن نقل هله الفيروسات من كائن لاخر 
فتصيبه باللوكيميا بعد فترة . واحدث ذلك 
الاكتشاف ضجة هائلة » فقد أمكن معرفة 
الاحماض النووية والانريمات الخاصة بهذه 
الفر وساتث واجراء المزيد من الدراسات‌علیها, 
وحديثا جدا استطاعا لعلماء عزل هذه‌الانز نمات 
من خلایا اللوكيميا فى الانسان ابضا مما لابدع 
محالا للشك بان سرطان الدم فى الانسان 
تسیبه فيروسات معيئة ٠‏ وقد تسین ان تلك 
الاتریمات تطابق مثیلانها والتى اكتشفها العالم 
د ٠‏ بالئیمسور D. Baltimore‏ وتخص 
فیروساث معروفة باسم « روشر لوكيميا » 
Rauscher’s Leukaemia Viruses‏ 
وهی تسیب سرطان الدم فى فثران التجارب 
ونحتوی على الصامض .22.5.8 والحامض 
۸۸۸۰ فى ترتیب معین . وقد اجریت نفس 
الدراساث بواسطه فریق من العلماء فى مركز 
Bethesda‏ بيتسدا بمدشه4 ماری لاند 
الامريكية وی مركز السرطان بوزارة الصحة 


۳ 












a ست‎ 


۳ 
5 5 = اليه 
۳ ۳۳ 3 . 1 سد 
۹ اي | وهی یی 
عمل تیدج دی جما + 
5-5 3 2 
او و سس ری مدن ب يت 59 


e 
۴ بت‎ 


۳ 


1 
E‏ 
مد وین 


فل و ۳۳ 


ین س میت 
پیب توف س بلج بط دب 


= 


TEE EE 


7 کس سو ن ا م یی 
ل ۳۹ EES‏ 
مط ہو اک سم ورک وی 


اوا ٣‏ ری 


ص ت = ید ج 
0 


بشید 
سے احج ت لب سب 


ےھ ٣چ‏ ا 
ER *+ 3‏ 


ي ا دیس ا ج تہ ار تی سے 3 3 


ا رل کے شاسوت لیا چنل ا 
* * سید ده 0 
اخ س و تب پچ غ اع 
7 ۳ س چ - 
1 ۲2 لماوع د لاوح جر اوعد مدا نیب کل رمي 





051 


عالم الفکر ب المجلد السادس ‏ العدد الثائى 


بأمر یکا > وتوصل العلماء الى النتائج ذاتها 
و حصلوا على تلك الانزيمات والاحماض النووية 
للفيروسات السرطانية من الدم الخاص بستة 
مرضى بحالات اللوكيميا الحادة فى الانسان . 
وقد تم فحص 1۸ شخصا آخرين من الافراد 
الأصحاء » ولم توجد فى دمائهم مشل هذه 

الانئزيمات . 
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الفروسات اثناء غزوه لكرية دم بیضاء ۳۲07001294 
دترى القشرة اليروتينية للفروس مشار! الیها بالسهم . 


ومنذ بضعة شهور فقط أشار تقرير 
لدکتور و ۰ چالو 8110© 8 رئيس فرسق 
الابحاث الذکور الى اکتشاف مادة كمائة 
یمکن بواسطتها وقف نشاط هله الانزيمات 
السرطانية » كما يقوم فريق الابحاث فى مركز 
السرطان الامريكى باجراء الدراسات على نفس 
اانزیمات والاحماض النووية فى محاولة 
لاكتشاف فاكسسين او مصل يحمى الجسم من 
الاصابةباللوكيمياء وبهذابكون سرطان‌الدم قد 
خرج من نطاق الامراضالخبيثةويمكن نی الستقیل 
القريب اعتباره مرضا قابلا للشفاء . وبمد 
أن كان العلاج الرئيسى الى عهد قريب بشمل 
تغيير دم المريض على فترات دورية بازالة الدم 
الذى يحتوى على الخلايا السرطانية ثم تزويده 
بألدم النقى الى أن تتكون خلايا اللوكيميا مرة 


۳۹ 


أخرى و هک دا ۰ ولکن من بدرى فلعصل 
المستقبل القريب جدا بحمل بشرى ظهور 
الى الفاكسين الذی بحمى أطفالنا من الاصابة 
بالرض فى المستقبل . 


وقد وضع العالم الابطالی توشينى فألینثین 
Tocchini Valentini‏ نظربة حداثة 
مؤداها أن هذه الائز دمات اللسرطانية قد توحد. 
فى خلايا الجنين حتى قبل أن يولد ولکنها 
تظل كامنة فى الجسم الى أن تحدث تغييرات 
او تطورات طارئةنؤدى الى ننشيطها؛ واحداث 
التغيير السرطانی‌فیالکریات الدموية بعدسنوات 
طويلة . 


تلوت السنة 


تسیر الابحاث التی بحر بهاا لعلماء ف محال 
السرطان فى اتجاهات متعددة . منها ماندور 
حول العناصر الوراثية التی تحملها الخلاباوهی 
الکروموزومات»وما قد حدث فیها من تفییرات 
تطیح بالنظام العادی لانقسام الخلایا وحدوث 
التحولات السر‌طانية , ومنها ما يدور حول المواد 
الطبيعية او الكيميائية والوثرات الاخری التی 
قد تحیط بالانسان » ثي الاکتشافات الحدبثة 
التی تثبت علاقة بعض الفیر وسات بالسرطان › 
ولکن العرو ف ان معظم انواع الامراض الخبيثة 
تنتج عن عوامل تحیط بالانسان مباشرة اما فى 
البيئة الخارحية أو نتيجة لناثرات داخلية 
فى الجسم ذاته . ولم تعد المشكلة الحقيقية 
هی اکتشاف السرطان وعلاجه 'فقط بل ان 
البحث الجاد يتركز حول معر فة العناصر التى 
تسیب حدوث الاورام الخريثة وأبعادها عن 
البيئة الحيطة بالانسان أو التخلص منها 
وتطهیر البيئة » وقد وجد أن ذلك بحقق 
الوقاية المطلوبة ويقلل من احتمالات الاصابة 
بالسرطان . ولكن الصعوبة تنشاً من کون 
الانسان يتعرض عادة الى نسبة ضئيلة جدا 
من تلك العوامل والمؤثرات التى تلوث البيئة) 
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وان ظهور السرطان لابحدث الا بعد سئوات 
طوبله » وبالتالى قد لا شر تعرضه للك 
المؤثرات الانتباه المطلوب أو الحذر الذى بمنعه 
من التعرض لها . والثال الواضح لذلك هو 
التدخين فالش خص الذی دض السحائر 
بصفه مسثمرة قد لابتعرض للاصابةسرطان 
الرثة الا بعد ثلاثين أو أربعين عاما » ولمذا 
فد لاستطيع أن لصوي وحود الصلة أو 
العلاقة بين التدخين واصابته بالسرطان ولكن 
الجراحين الملكية فى انجلترا تؤكد بأن المدخنين 
بتعرضون للاصابة سرطان الرئة بدسبةتبلغ 
عشرة أضعاف الاشخاص غر الدخنین »وان 
هذا النوع منالسرطان تسیب و فاة, ,۲۵۰۰ 
شخص سنويا فى بلاد الانجلیز 
(British Cancer Society Book 1970),‏ 


كذلك توصل العلماء فى الولابات المتحدة 
الامريكية الى نفس النتائج » وبشير التقرير 
الذى اعدته اللجنة العليا للعلاج فى امریکا مام 
1 الى أن تسسبة الاصابة سرطان الرثة 
تزيد مع زيادة عدد السجائر التى يدخنها 
الشخص بومپا . وقد قام الباحثون الذين 
بتولون فحص الطباق والسجائر باستخراج 
« القار » أو وانج الاحتراق الموجودة فى الف 
سيجارة وحقنوا كميات مختلفة منها نحت 
الجلد فى فثران التجارب فوجدوا أن جرعة 
ضثيلة لا نتجاوز ۲ ملليجرام من هذه المواد 
تكفى لاحداث نمو سرطانى فى تلك الحیواناث» 
وحتى محرد دهان الحلد بهذه المواد التى 
تحتوى على النيكوتين بحدث سرطان الجلد 
فى فتران التجارب . 


وبالطبع فا نالشخص لابدخنالف سيجارة 
فى نفس الوقت » ولكن هذه التجارب تثبت 
بلا شك العلاقة المباشرة بين التدخين والسرطان 
وفى الابحاث التی قامت بها جمعية السرطان 
الامربكية من عام ١956‏ واستمرث خمس 
سلوات كاملة ثبين أنه بين كل ۱.۰ شسخص 
من المصابين بسرطان الرئة يوجد .۸ منهم 
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على الاقل بدمنون التدخين بشراهة . کذلك 
فالشخص الذى بترك التدخين تقل لدبه 
احتمالات الاصابة سرطان الرئة . واذا مرت 
عليه عشره أعوام دون أن سود الى التدخين 
فانه ف هذه الحالة يساوى الشخص الذى 
لم بدخن على الاطلاق بالنسبة الى احتمالات 
أصابته سرطان الرئة 
American Cancer Society Magazine 2‏ 
وقد وحد أن التعرض المستمر لنواتج 
التدخين والمواد الكربونية بحدث مع مرور 
الوقت تغييرات فى طبيعة الخلابا الممطنة 
للتصبه الهواثية والشعيبات الر و بة دلعهامه/ع]۱ 
وهذا بدوره قد بوّدی الى حدوث‌التحول 
السرطانی على اادی الطو بل وظهور الانقسامات 
الخبيثة فى هذه الخلابا . 


كذلك لوحظ تزايد نسبة الاصابةبالسرطان 
فى المدن الصناعية » التى بحدث فيها التلوث 
الجوی الضار من دخان الصانم ونواتج 
الاحتراف المختلفة ؛ من الواد الكربونية 
والبترولية والتلوث من عادم السيارات فى 
الطر قات العامة » وأحيانا کون السب هو 
الواد الصناعية ذاتها التی شتفل بها العمال. 
وقد تظل أعراض المرض كامنة لعشرات 
السنوات قبل أن تظهر آثارها على المريض . 
وقد کشفت الاحصائیات النقاب عن عشرات 
ومنات الواد الصناعیه التي‌قد بنتج عنها 
حدوث السرطان بعد التعر ض لها لفتر ات 
طويلة » ففي انجلتر! تبين اصابة ۲۵ /ز من 
عمال احد الصانم الذین پشتفلون فى صنامة 
الاصباغ الكيميائية التی تحوی مادة الانيلين 
سرطان الثانه » وذلك بعد تعرضهم لتلك 
المواد منذ انشاء المصنع عام ۱٩۱۲‏ وحستی 
عام ۱۹۱۲ . أى أن الامر استفرق أربعين 
عاما فى بعض الحالات حتى ظهرت أعراض 
السرطان هلى هؤلاء العمال . كذلك لاحظ 
العلماء زيادة نسبة الاصابة سرطان الرئة 
لدى العاملين فى الناجم حيث بتعر ضون لغبار 
الفحم والمواد الكربونية وذرات المعادن التى 
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عالم الفکر ل الجلد السادس سب آلمدد الثانی 


بستخرجونها من باطن الارض وخاصة الواد 
المشعة کالیورانیوم ٠‏ وقد قام بعض العلماء 
باجرأء عدة تحارب على مادة الاسيستوس 
Asbestos‏ وهی تعتبر من آلواد السرطائية 
بالرغم من انها تدخل فى العديد من الصناعات 
الحديثة » لانها من الواد العازلة للحر ار *وتمنع 
الحرق وغير ذلك من الاستخدامات الهامة 
ف الصناعه , 





احد فثران التجارب وقد حقن بخلایا سرطانية فاحدفت 
لدیه ورما سرطائیا و اضحاً من نوع الیلانوما الخبيثة . 
MALIGNANT MELANOMA‏ 


وفى التجارب التى قام بها الدكتور قبرنون 
دودسون 10005085 8 اخصائی الطب 
الصناعى؛ والدكتور برنارد نابلور 367271 
Naylor‏ لسم الباثولوجيا تم حقن‌محلول 
بحتوی على خلاصة الاسبستوس داخل 
الصدر وتحت الجلد وفى عظام بعض فثران 
التجارب . فوحد انها احدثت مختلف أنواع 
النمو السرطانى فى تلك الفئران . بل أنبعض 
الباحشين فى أماكن أخرى يوُكدون بأن 
الاسیست الستخرج من مناطق معيئة من 
الکره الارضية سدو اکثر تأثيرا فى احداث 
السرطان عن بعض للانواع الاخری . 
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وتقوم العديد من‌الدول بالكثيرمن الاجراءات 
لحمابة الانسان من تلوث البيئة » مثل‌الدخان 
والمواد الكربونية وغبار الداخن ونواتج 
الاحتراق فى المصائع » وذلك برراعة حزام 
واف من الاشجار حول المناطق الصناعيةحتى 
تمتص نواتج الاحتراق الكربونية والكيميائية 
المتصاعدة من الصانع . كما بنصح العلماء 
باقامة الصانع خارج المدن الكبرى حيثتقل 
الكثافة السكائية كما بزود العمال فى الناجم 
بالاقنعة الواقية التى تمتص غبار الفحم والواد 
الستخرجه من باطن الارض . 


وهناك ايضا مثال واضح لتلوث البيشة 
المحيطة بالانسان وهو ماينتج عن تلوث جو 
ألكرة الارضية كلها نتيحة للتحارب الذر بة 
وانفجارات القنابل النووية والهيدروجيئية 
والتی تفوف قونها کل تصور © وتنطلق منها 
کمیات هائلة جدا من الاشعامات القاتلة الى 
الطبقات العلیا من الفلاف الجوی حیث‌تحملها 
الرياح الى آماکن بعيدة عن مکان الانفجار 
أو التحر بة ذاتها . فعندما تقوم الو لادات 
مثلا بصل الفبار الذرى الى اجواء اليابان 
والصین ۰ وقد أدرك العلماء من و فت طو بل 
الخطر الذی يتهدد الشرية كلها من تلك 
التحارب اللا انسانية التي قد تنهى الحياة 
بكاملها على الارض حتى دون اشعال الحرب 
بالضرورة » وذلك لأن كمبة الاشعاعات الذرية 
فى الفلاف الجوى قد تزيد بحيث تقوم بافناء 
جمیع الکائنات الحبه على الار ض تلقائیا . 


الذریتین على مدینتی هیروشیما ونجازاکی 
اليابانيين فى نهاية الحرب العالية الثانية لم 
الوحود ودمرت مناز لهما على آخر‌ها » و سقط 
مات الآلاف من الضحایا © بل أنه مایزال 
للآن وبعد مرور عشرات السنوات بمبانی 
الكثيرون من اولئك الضحايا التعساء الذين 
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وبالرغم من وجودهم فى اماکن بعيدة اثناء 
الانفحار الا أن الاشعاعات الذر ره لحفتهم 
وبقی شبح السرطان بطاردهم حتى الآن . 
وق كل عام بتساقط بعضهم صرعى بسب 


نتيجة للجرعات الكبيرة من الاشعاعات الذربة 
التی تعرضوا لها . وأصبح الآن معروفا بأن 
الاشعامات بمختلف آنواعها قد تسب حدوث 
بعض التفیرات السرطانية فى خلايا الجسم . 
وحتى الاشعة السسينيةبالرغم م ناستخداماتها 
الكثيرة فى مجالات التشخیص والعلاج فان 
“ذلك قد يحمل فى طياته الخطر الکبر . فقد 
تبين للعلماء زيادة نسبة الاصابة باللوكيميا 
أو سرطان الدم عند الاطفال الذين بولدون 
بعد أن تتعرض أمهاتهم للاشعة السينية )ع 
خاصة فى الشهور الاولى من الحمل . كما 
ترتفع نسبة الاصابة باللوكيميا بين العماملين 
فى مجال الاشعة اذا لم يستخدموا الدروع 
او اللابس الواقية المخصصة لحمايتهم من 
الاشعاعات وتمنع نفاذها الى اجسامهم .وقد 
لو حل أإيضا انه فى حالات بعض امراض 
المفاصل المزمنة Ankylosing Spondylitis‏ 
والتى كانت تعالج بواسطة الاشعة أن نسسة 
اللوكيميا ترتفع لدى هؤلاء الرضی وتصبم 
۱ الى كل ۲۷۰ شخصا ؛ بينما النسية العادية 

كيميا بين السكان تبلغ ١‏ الى كل ...م 
شخصا . 


الراة والسرطان 


تتسبب الامراض الخبيثة ق‌وفاة ...ره 
امراة كل عام فى پربطانیا » وبشکل سرطان 
الرحم وعنق الرحم ١5‏ / من هذه الحالات» 
بيئما لزيد لسسبة الاصابة سرطان الشدى 
فتبلغ ۲۰ بن أو اکثر فى بعض الناطق . وهو 
بصیب النساء عادة فوق سن الاربعينوخاصة 
اللاتى یعانین من اضطرابات الدورةالشهرنة 
أو فى مرحلة سن اليأس . کذلك تزید 
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السرطان ۰ مشکله الفرن العشر بن 


احتمالات الاصابة بسرطان الثدى لدى الراة 
التي لم تنجب أطفالا ٠.‏ بعکس الحال فىسرطان 
عنق الرحم, فهو يزيد لدى المرأة التى انجيت 
الكثير من الاطفال أو التى أصيبت بالعديد 
من الالتهابات الهبلية وقرحة عنق الرحم . 


وبالرغم من أن الاسباب الحقيقية وراء 
الاورام الخبيثة التي تصيب الثدى لم تمرف 
بعد الا أن الشبهات تحوم حول التوازن 
الهورمونى فى الجسم واضطراباته فى حالة 
سرطان الثدى » وتترکز الابحاث التي قوم 
بها فريق من العلماء فى مركز أبحاث السرطان 
العا مى بانجلترا على دراسة الهورمونات التى 
تفرزها الفدد الصماء فى النساء اللاتی بصیبهن 
سرطان الثدی » ومقارنتها بالهورمونات التي 
تفرزها الفدد لدی الراة العادية فى محاولة 
لاكتشاف الفروق بين الحالتین ۰۰ وهل بلعب 
التوازن الهورمونی دورا فى الاصابة بالرض» 
وبالتالی بتحدد الموقف من هذه الهورمونات 
سواء فى العلاج او الو قابة من حدوثالسرطان» 
وخاصة فى المحتمعات الحديثة التي تتناول 
فيها النساء كميات هائلة من الهورمونات على 
شكل افراص منم الحمل وغيرها . 


اما اعراض المرض ذاتها فلا تزید عننواجد 
كتلة صفيرة داخل الثدی قد لایزید حجمها 
عن حبة الفول » ولکنها بابسة شديدةالصلابة 
وببدو انها ثابتة داخل انسجة الثدىلاتتحرك 
ولا تسبب ای الم للمراة المصابة > واحی‌انا 
دقیقه من الدمام ٠‏ وقد ستقر الورم على 
حالته هذه لمدة أسابيع أو شهور . وفىبعض 
الاحیان اكثر من عام كامل قبل أن ببدا فى 
النمو السریع فى مختلف الاتحاهات »© واهمها 
بالطبع الفدد الليمفاوية حول الثدى والتى 
تتجمع تحت الابط على شكل كتلة من الكرات 
الصغيرة . وعندما تصیبها الخلاباالسرطانية 
تكبر وتتحجر ويمكن للطبيب أن بحسها 
بسهولة فى منطقة الابط . واحیانا سحه‌النمو 
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عالم الفكر ‏ الجلد السادس - العدد الثانی 





نموذج لثدى الراة یوضع اكثر الناطق تعرضا للاصابة 
بالسرطان وهو الجزء العلوی الخارجی من الئدی . 


السرطائى الى الحلد الفطی للثدى ؛ وتمتصد 
اذرعته الاخطبوطية الى آماکن متعددة فى 
انسحة الحلد مما سطی الثدى شکلا محمدا 
خاصا بعر ف باسم ( جلد البرتفاله » ۳521 
6 او تظهر عليه بعض العروض 
الزرقاء » واحیانا قرحة صلبة لاتشفی مهما 
استخدمنا من الراهم أو مضادات الحيوية » 
ومع الإسف فان هذه الحالات التي يخرج 
فيها اللمو الخبيث من منطقة الثدى نادرا 
ما تشفی أو تستفيد من الجراحة التی‌تحری 
لاستتصال هذه الاورام . ولذلك تقوم الكثير 
من الستشفیات والمراكز الطبية فى الخارج 
على تدرب النساء لفحص آنفسهن بالمنزل 
بواسطة الضفط براحة اليد على الثدى فى 
مختلف الاتحاهات ؛ فاذا شعرت المرأة بوحود 
کتلة صغيرة باسة بين راحة اليد وعظام 
الصدر قان عليها أن تىادر باستشارة الطسيب 
فورا للاطمئنان على طبيعة هذا الورمالصفي » 
لأن سرعة الاكتشاف فى هذه الحالات قد 
تعنى مسألة حياة أو موت بالنسبة للمراة . 


وقد تزید نسبة النجاح بعد اجراء لعملیة 
وتصل الى ۸۰ / أو اکثر فى الحالات البکرة 


۳۹۸ 


التى بظل فيها الورم محصورا فى منطفة 
اللدى ذاتها » اذا ثبت خلو الغدد الليمفاوية ` 
تحت الابط من ای نمو سرطانی . اما اذا 
امتدت الخلابا السرطانية لتشمل الفدد 
الليمفاوية فان نسبة النحاح قد تهبط الى 
۵ / فى بعض الاحيان . واذا انتقل الورم 
الى الثدى الآخر فلا نتجاوز نسبة النجاح 
بعد العملية الجراحية اكثر من ٠١‏ / ويبقى 
الامل فى العلا محصورا فى الاشعة والعلاج 
بالهورمونات . وتعتبر الراة فى حالة شسفاء 
نھائی من السرطان اذا مرت عليها فترهخمس 
سئوات بعد الحراحة دون ظهور الودم مر ۵ 
اخری او عودة السرطان فى مکان آخر من 


الجسم . 1 


ويعتبر الاطباء أن كل امرأة يجب أن تعر ف 
الاعراض الخاصة سرطان الثدى » حتى اذأ 
لاحظت شيئًا غير عادى فعليها أن تبادر 





كيف تفحص الراة نفسها فى المئزل لاکنشاف الكتاة 
الصفرة داخل الثدى . ْ 
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باستشارة الطیب > وبالطیع فقد تکون هذه 
الکتلة الصفيرة داخل الشدی شینا غير 
السرطان ولکن القلق سوف ینتهی بمجرد 
استشارة الطبیب ٠‏ والی جانب ذلك فان 
على الراة التي تجاوزت سن الاربعین آن‌تقوم 
بويارة الطبیب على فترات منتظمة لأن هذه 
هى المرحلة الخطرة من العمر والتى تزيد فيها 
نسبة الاصابة بسرطان الثدى » و شدرالعلماء 
أن ثلاث ساء من کل مائه امر اه لصيبهر: 
سرطان الثدى فى هذه الفترة من العمر . 


من الاعراض التى سحب أن تثير الانتساه 
لدى المراة حدوث الثزیف الهبلی بصورة غير 
عادية فى غير الوعد ١‏ لطبيعى للدورة الشهرية 
والالتهابات وحتى الاورام الحميدة التى تصيب 
الجهاز التناسلى للمرأة وتسبب نزول بعض 
خيوط الدماء »¢ وأحيانا النزيف فى غير موعك 
الطمث مثل الاورام الليفية Fibroids‏ 
وألتى تصيب حدار الرحم 4 أو الز و ائد 
المخاطية والقرحة العادية فى عنق الرحسسم 
Cervical Erosion‏ وغير ذلك » ولکن حتى 
فى هذه الحالات تعتبر زيارة الطبیب من 
الامور الهامة التی بحب أن تتم دون تأخير. 
وبالرغم من أن احتمالات الاصابة سرطان 
الا أن وجود الرحم وعنق الرحم داخل 
الجسم يجعل من الصعوبة الکشف البکر عن 
هذا النوع من السرطان دون الفحص الطبی 
الباشر ٠‏ وقد تم فى آمریکا تطویر اختبار 
حددث للكشف عن سرطان عنق الرحم مر ف 
باسم « اختبار باب » 1881 ۲۸۳ وهو 
عبارة عن أخل عينة من أفرازات وخلابا 
ای نمو سرطانی مبكر فيها ۰ وهلا الاختبار 
بجرى الان فى امريكا بشكل روتینی فىميادات 
ومستشفيات الأامراض النسسائية لأنة أمرأة 


0۹۹ 
السرطان ۰.۰ مشكلة القرن النشرین 


تفحص فى العيادة لای سبب آخر » وفى كل 
مره تحضر فیها للعيادة . 





سرطان عنق الرحم فى الراة وطريقة اکنشافه بالفحص 
الیدوی للطيب وذلك قبل اکتشافب اختمار « بلب ) 


وتشير الدراسات الحديثة التى. بقوم بها 
العلماء الى وجود لوع من الارتساط بين 
الفطریات التى تصيب الجهاز التناسلی‌للمراة 
وبين سرطان عنق الر حم . وهده الفطربات 
وبطلق علیها اسم « هيرب » 1188878 تشنانه 
الفيروسات فى تركيبها ؛ ؤقد تسين 
للباحثين فى كلية الطب بمدينة اطلانتاالامر بكية 
أن نسبة النساء اللاتى يصيبهن سرطان عنق 
الرحم مع وجود هله الفطريات تزيد ستة 
أضعاف عن النساء اللاتى لم تسمق أضابتهن 
بهذه الكائنات الدقيقة التي تشبه الفيروسات 
وقد وجدت الاجسام الضادة لتلك الفطريات 
فى دماء ۸۳ / من حالات سرطان عنق الر بم 
لدى المرأة مما بثبت اصابتهن بهذا الننوع 
من الفطربات قبل خدوث السرطان 4 كذلك 
انتهت الدراسات الى ان تمکن الباحشون 
من ژراعه :هذا الفطر الفر و سی ف آلختبر 2 


A: 
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عالم الفکر ‏ الحلد السادس العدد الثانی 


فاحدث فیها نمو السرطان .. ولهذا بصیح 
التناسلی للمرأة من الا حراءات الوقائية الهامة 
لنم احتمالات اصابتها بالسرطان ایضا . 


خطوات فى طريق العلاج 


تشیر آخر الابحاث الحديثة الى أن بعض 
انواع السرطان التي تصيب الانسان ومنها 
اللوكيميا الخبيثة فى الدم وسرطان الفدد 
الليمفاوية Burkitt Lymphoma‏ تنتج عن 
الا صابة ببعض الفيروسات السرطانية . وقد 
أمكن فى التجارب التى احراها العلماء عزل 
الائزيمات والاحماض النووية الخاصة بهذه 
الفيروسات من حيوانات التجارب ؛ ثم اعادة 
حقنها فى سلالات آخری‌من الحیوانات فأصابها 
السرطان بعد فترة » كما اتيح للعلماء عزل 
نفس الانزيمات ‏ التی‌تفرزها هذه‌الفروسات 
السرطانية من دماء اثرفی باللوكيميا من بنی 
الانسان ۰ وق السئوات الاخيرة امکن تحضر 
بعض العقاقر والواد الطیةالتی تو قف‌شاط 
هذه الانز مات الفيروسية » ولکنها ماتزال ف 
مرحلة التجارب على الحیوانات التی شفیت 
من اللوكيميا أو سرطان الدم بفضل ده 
العقاقیر . ومن الوسائل الحديثة التی‌بحاول 
العلماء عن طر شها و قفب النمو الخيثكث ؛مایتم 
الان من التجارب عن طربق زراعة نواةالخلية 
الحية باستخدام بعض الطرق التكنولوجية 
الجديدة . فقد استطاع علماء الباثولوجيا 
زراعة نواة سرطانية داخل بوضة ضفدعة 
سليمة بعد أن نزعوا نواتها الاصلية . فوجدوا 
ان هذه العملية انتجت حیوان الضفدعالذنب 
الصفیر الذى اخد بتمو بشکل طبیعی تماما . 
و لهذ! فلاید أن تلك الخلية التي نزعت نواتها 
تحتوی على بعض الواد التي توقف النمو 
الخبیث داخل النواة السرطانية التي زرعت 
فیها وادی ذلك الى اعادة ترتیب الکرموزومات 
داخل النواة السرطانية بشكل طبیمی » ای 
تحویلها الى نواة عادية . 


۱0۰ 


وقد نقلت هذه التجربة الى الثدبيات 
القريبة من الانسان فوجد أن التزاوج بين 
النواة السرطانية والخلايا العادية بوّدی الى 
تفييرات جديدة تماما داخل النواة السرطانية؛ 
وينتج عن ذلك اعادة ترتيب عوامل الوراثة 
والانقسام داخلها. وبالطبع فان هذهالتجارب 
جميعها لم يتم تطبيقها على الانسان بعد > 
وتعتبر فى المرحلة النظرية » ولكنها تفتح 
الطريق بلا شك امام العلماء الى المزيد من 
الاكتشافات والتقدم فى هذا المجال . ومن 
الاکتشافات الحديثة أبضا أن معظم انواع 
السرطان » وخاصةتلك التى تئشأ عن الاصابة 
بالفيروسات 4 تحدث فى الجسم تأثيرات 
مضادة تشابه الى حد کر التأثرات التى 
تنتج عن دخول الفيروسات العادية أو 
البروتينات الغريبة الى الجسم . وهذا بدفع 
جهاز الحصانة الى افراز الاجسام المضادة 
Anti Bodies‏ حتى تقاوم تلك السرطانات 
الفيروسية الدخيلة » التى تحاول فزو أنسحة 
الحسم ؛ ولكن هذه الاحسام المضادة تفرل 
بصورة ضعيفة لا تتيح القضاء على السرطان 
س واذا تحرينا الدقة فى التعبير نقول بأنها 
لا تتيح القضاء على انواع السرطان التي نراها 
فى الحياة العملية فقد بتمکن الجسم من‌التغلب 
على الانواع الیکر وسکوبية من السرطان التي 
لا نلاحظها ب وتدور الابحاث الان حو لامكانية 
دفع جهاز الحصانة فى جسم الانسان لزبادة 
فأعليته ضد الانواع المختلفة من السرطانحتى 
قبل بدء العمليات السرطانية داخل الجسم . 
وقد حاول العلماء استخدام الامصال 
والفاكسينات التى استخرجت من الخلانا 
السرطانية بعد تعريضها لجرعات قاتلة من 
الاشعاعات » ثم استخلاص فاكسين متها فى 
محاولة للتحصين ضدالاصابة بالاورامالخبيثة 
ولكنها لم تأت بالنتائج المرجوة منها . وهنالد 
اتجاهات لاستخدام بعض ألواع الفاكسين 
العادية مثل عقار ب س ج B.C.G.‏ 
والذى يستخدم حاليا للوقاية من مرض 
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التدرن الرئوی لما لوحظ أنه يرفع من مقاومة 
الجسم ليس ضد ميكروب التدرن فقط بل 
ضد الاصابة بأحد انواع السرطان ابضا وهو 
« یر کت ليمفوما » BURKITTS‏ 
۸ سرطان الغدد الليمفاوبة . 


ويقوم حاليا معهد باسثير الفرنسى بحملة 
لشتحصين الاهالى فى بعض مناطق افرشيا 
بواسطة عقار ب س ج بعد أن تبين بالفسل 
بأنه بقلل احتمالات اصابتهم بالاورامالخبيثة 
فى الغدد اللیمفاوبه . وبرسل العهد كميات 
ضخمة من هذا الفاكسين الى كمبالا عاصمة 
اوغندا حيث يتم استخدامه على نطاق‌واسم 
ضد هذا النوع من السرطان . 


الاکنشساف البکر 


هد ف العلماء فى المرحلة الحالية من ملا 
الاورام الخبيثة فى الانسان الى الاكتشاف 
المبكر للسرطان حتى يمكن القضاء عليه وهو 
فى مرحلة قابلة للعلابم » وقد حققوا فى هذا 
الجال تقدما كيرا > فمثلا فى حالة سرطان 
عنق الرحم فى المرأة بمكن بواسطة اختب‌ار 
« باب » اکتشاف الورم وهو فى المرحطلة 
الميكروسكوبية عندما يكون سرطانا دقيقا 
لا بری بالعين الحردة ٠‏ كذلك اکتشف فى 
السئوات الاخيرة عندفحص دماء بعضاار خی 
بالسرطان وحود « انتی حینات 8711101215 
معینه , فقد وجدت بعض هذه الانتی‌جینات 
الجنينية فى دماء الرضی بسرطان القولون ؛ 
ومن الفردب أن هذه المناصر اخثفت من 
اجسام هو لاء المر خی بعد العلاج الناححالذدى 
آجری لهم لاستصال السرطان بواسطة 
الحراحة . كذلك اکتشفت بعض الاجسسام 
البروتينية الفربة فى حالات سرطان الکسد 
8 واورام الثدى Breast Carcinoma‏ 
والرئتين BRONCHOGENIC CARCINOMA‏ 


وقسد بصبح فى الامكسان مستقيسسلا 


الام 


السرطان ... مشکلة الفرن المشرين 


ألالسان بمحرد فحص دمه وظهور هله 
الانتی حیناتوالبر و تیات الغر ببة 2 الدم ۰ 


ومن الوسائل الحديثة جدا التى اکتشفها 
العلماء لبیان الاورام الخبيثة التی قد توحد 
فى الاماکی الحساسة من الجسم مثل المخ 
والکبد هی‌استخدام النظاثر المشعة التی‌بکفی 
أن تمر داخل الجسم فى جزء من الثانية حتی 
تعطى الصورة الكاملة لما يوجد فى الاماكن 
العميقة من الاورام الخبيثة » حتى ولوكانت 
صغيرة جدا » وذلك دون أن تاثر ال 

بهذه الجرعات الضثيلة من المادة المشعة . 
والطريقة تشمل حقن هذه المواد مثل الولیبد 
وم الشع او التكنيتوم فى وريد المريض» بینما 
جهاز الاشعة السربعة جدا بلتقط الصورة 
فى نفس الوقت . اذ أن ضربة القلب الواحدة 
التی تستفرق ثلاثة أرباع الثانية فقط تحمل 
المادة المشعة الى الحزء الراد 'نصويره ؛بيئما 
كون جهاز الاشعة قد التقط عدة صورتوضح 
مكان الورم بالضيط . 


وف محاولات‌العلماء لتجنب تعر بض الانسان 
للاشعاعات المختلفة اكتش فت فى السئوات 
الاخيرة طريقة جديدة لعرفة مكان الاصابة 
بالاورام السم طالية العميقة دون الحاحة الى 
استخدام الاشعة » وذلك عن طربق قياس 
درحات الحرارة ألتى تنبعث هن الجسم . 
فقد وحد أن الاختلافات الضئيلة حدأ من 
الاشماعات الحرارية التى تنطلق من الجسم 
ولا بلاحظها الانسان حتى لو استعمل مقياس 
الحرارة أو الترمومتر» الا ان الاجهرةالحدثة 
ذات الحساسية البالفة يمكنها قیاس‌الفروق 
فى الاختلافات الحرارية النبعثة من الجسم > 
بل وتسسجيلها على شكل صورة ( تشبه صور 
الاشعة العادية ) وتبين بالطبع مكان الورم 
الذى بطلق اشعاعات حرارية تختلف عن باقى 
اجزاء الجسم ٠.‏ وتستخدم هذه الطريقة فى 
اكتشاف الحالاث المكرة من سرطان الثدى 
فى الراة دون تعريضها لاخطار الاشعة . . 
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عالم الفكر ب الجلد السادس ‏ العدد الثائى 


اژالة المؤثرات السرطانية 


. ترکز البحث حالیا فى محالات السستة 
المحيطة بالانسان على اکتشاف المؤثراث 
السرطانية » سواء فى الصادر الطبيعية أو 
الكميائية والتلوث الذى قد يتعرض لهالانسان 
عن طريق الهواء والاء والطعام ٠‏ وقد تكفى 
هذه المعلومات لتحنب الاصابة سبعضص أنواع 
الاورام الخضيثة وخاصة تلك التى ترت طل 
بالعادات الحضارية للانسان » كما فى حالة 
سرطان الرئة وعلاقته بالتدخين وسرطان الفم 
الذى يحدث فى بعض مناطق آسيا کالهند 
وبخاری‌وتر کمنستان نتيجة لمضغ اوراق التبغ؛ 
وكذلك سرطان العدة الذى يتشر فى أوروبا 
والبلدان التى يتعاطى فيها الناس المشروبات 
الكحولية بكثرة وف اليابان » حيث يزيد تناول 
الواد الحريفة وزيادة الح فى الطعام , 


وبالرغم مما نعرفه عن اسباب هذه الانواع 
الا أن منع الاصابة بالسرطان يعتبر آمرا بالغ 
الصعوبة » لان الانسان لايتخلى سهولة عن 
عاداته الحضاريةكالتدخين وتعاطى المشروبات 
الكحولية وغيرها ... 


وبالرغم من ان السرطان الذى بحدث‌نتيجة 
للمواد الصناعية هو اقل الانواع بشكل عام» 
الا أن أهميته تنبع من أن التعرض لحرعات 
ضارة قد يحدثف‌الصناعة بالرفم من ضالتها 
مثل صيفات الانیلین‌التی تسبب سرطانالثانة 
على المدى البعيد . كذلك حالات اللوكيميا 
التى تحدث فى الواليد الصفار والتی قد 
اکس 5 - ۸ فقد ثلت أن السسحة 
الحنين 6 خاصة فى الشهور الثلاثة الاولی من 
الحمل » تكون اکثر حساسية تحاه الوثرات 
السرطانية . 


وهناك العد ند من الصانم التى تنتج مختلف 
الواد الكيميائية والصناعية التى ششه فى 


oY 


انلها قد تسبب حدوث السرطان مما بلزممعه 
التركيز على القوانين التي تحرم استخدام 
مثل هذه الواد الصئاعية او الكيميائية أو 
الواد المشعة الشتبه فيها ؛ ولكن الصعوبة 
قد ننشأ من مراقبة تنفيذ تلك القوانين . 
وشدر العلماء بأن هناك حوالى عشرة لاف 
مادة جديدة تدخل بيئة الانسان سنويا 
ابخضم منها للابحاث سوى ۲۰ / فقط > 
وذلك لان الامكانيات المتاحة لا تسمسبدراسة 
مختلف النواحى التى تؤثر بها هذه المواد على 
الانسان ٠‏ 


وفى الصناعة الحديثة بمکن حاليااستخدام 
وسائل تكنولوحية أفضل لحماية العاملينمن 
التعرض للمواد السرطانية » مثل الاقنعة 
الواقية التي تملع تسرب الفازات وغياار 
المواد الصناعية الى الرئتين» واقامة الحواجز 
الواقية التى تححب الاشعاعات عن العاملين 
فى مدان الاشعة ؛ وبالطبع منم استخدام 
أشعة اکس سبو أع من ناحية التشخيص أو 
العلاج فى حالة الراة الحامل فى الشهورالاولى 
من الحمل . كذلك دراسة الفطريات التى قد 
تصيب الالسان وتحدث تأثرات سرطالية ف 
المستقبل © وعلاج آبة التهابات محتملةللجهاز 
التناسلى للمراة » والفحص الدورىالمستمر 
بواسطة اختبار باب على أن يكون جزءا من 
الفحص الروتینی فى العيادات النسائية . 


د الحر احه ف العلاج 


مابزال الدور الرئيسى فى علاج السرطان 
يلعى على عاتق التقدم الحديث فى الوسائل 
الجراحية . وخاصة فى حالة السرطانالاصلى 
ای عندما كون الو رم محصو را ف مکان‌محد د 
يمكن استتصاله وذلك فى النوعين الرئیسیین 
من السرطان « الساركوما والکار دسنوما » 
SARCOMA AND CARCINOMA‏ 
وهما اکثر الانواع التى تصيب 
الاسان . وتهدف الجراحة الى استتصال 
كتلة الورم الخبيث بكاملها مع التزام الحذر 
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الشديد حتي لا تنتقل الخلايا السرطانية الى 
مكان آخر من الجسم ٠‏ وی بعض الحالات 
بمكن تلاق ذلك ( كما نی حالة سرطان الئدی ) 
بازالة الغدد الليمفاوية المحيطة بالورم ايضاء 
وق بعض الحالات بمکن استخدام الاشسعة 
مع الجراحة ايضا کملاج للسرطان » فمثلا 
فى حالة سرطان الخصية عند الرحل 
TESTICULAR ۸۵۸‏ 
اذا تمت ازالة الورمالاصلى 
فى الخصية فقط فان نسبة النجاح تصل 
الى .1 7 من المرضى . اما اذا تم علاجالغدد 
اللیمفاونة المجاورة فى منطقة الحوض بواسطة 
الاشعاعات فان نسبة النجاح تصل الى 7/15 
ای يتمكن معظم المرض من تجاوز المرحلة 
الخطرة ولا یمود اليهم المرض الخبيث خلال 
مده الراقبه التي بيقدرها العلماء بخمس 
سئوات كاملة . وتطبق نفس القواعد بالنسية 
لسرطان الثدى عند المرأة » أى استئتصال 
الثدی الموجود فيهالورم بالاضافة الی‌مابحبط 
به من ألسجة وعضلات الصدر »© ثم ازالة 
الغدد الليمفاوية تحت الابط أو تعريضها 
للاشعاعات بعد العملية الحراحية . 


و متسر التقدم الکبیر الذى حدث فميدان 
الاشعة من العوامل الساعدة فى السیطرةعلی 
بعض انواع السرطان »© وف الامکان القضاء 
على الانواع الاخرى بواسطة الاش ماعات 
وحدها » والمثال الواضح لذلك هو سرطان 
الفدد الليمفاوية المعروفباسم. مرض‌هودحکن 

110 1( 0161۲ 9 DISEASE 
و ستحدم العلماء فىذلك‎ 
الکو بالت الشسیم أو الاکینات التی تعطلق‎ 
سوبر فولت ۰ ویمکن بواسطة الاشعاعات‎ 
القضاء على الخلابا السرطانية ووقف النمو‎ 
الخبيث فى هذه الفدد اللیمفاونة . وبالرغم‎ 
من ذلك فالا شعاعات لحب أن نستخدم بحذر‎ 
شدید حتی لا تسيب بمض الاضرار الاخری‎ 
للانسان مثل الانيميا الشددة واحیاناحدوث‎ 
. اللو کیمیا أو سرطان الدم الابیض‎ 


ام 


السرطان ٠...‏ مشكلة القرن العشرين 


واخيرا هناك الادوية والمقاقير الطبية التى 
يمكن بواسطتها وقف العمليات السم طائية 
داخل خلايا الاورام الخبيثة » وهی تشسمل 
مضادات الانزبمات التی توقف عمل الاحماض 
النووية 72114 وحامض 7714 وهی تفرز 
بكثرة داخل الخلایا السرطانية حتی تسبب 
الانفسام الخبیث » وبالتالی يمكن أن بتو قف 
هذا الانقسام السرطانی . ولکن الشكلة تنبع 
من أن تلك الادوية لاتمنم تکون الزد من 
الخلابا السرطانية بمجرد أن بتوقف العلاج . 
ولذلك لابد من استعمال هذه الادوبة مدى 
الحياة بالرغم مما قد تسببه من أعراض أو 
اضرار جانبية اخری» منها تأثيرها علىالخلانا 
العادية » وكذلك حدوث الانيميا الشديدة 
فى بعض الحالات . ۱ 


وهكذا فالسرطان بنظر اليه الان على انه 
بعض انواع الامراض الخبيثة التى تشترك 
عدة عوامل مختلفة فى حدوثها؛ ولذلك 
فالمواجهة مع الامراض الخبيشة بسكن أن 
تتلخص فى الاجراءات التالية : 


آولا ۰ استتصال الورم الاصلى بواسطلة 
الحراحه أو تخفیض عدد الخلایا السر طانبة 
الى الحد الادنى الممكن بواسطة الاشعاعات 
أو الادوية والعقاقر . 


ثافيا : قتل الخلايا السرطانية التى قد 
تتبقى بعد الجراحة ف‌الغدد اللیمفاو بةالجاورة 
بواسطة الجر احة أو الإشعاعات أو الادو به ۰ 


نالا : استخدام‌بعض الو سائل التکنو لوجية 
الحديثة فى تتبع حالة الریض بعد الجراحة . 
مثل فحص الدم لبیان الانتی جینات الفریبة» 
او الهورمونات لاکتشاف النكسة السرطائية 
اذا عاد الورم للظهورمرة اخری» وتلزم‌مراقبة 
اریض أو المريضة لمدة خمس سنوات بعد 
الجراحة » فاذا لم بظهر الورم خلال هذه 
المدة بعتبر المريض فى حالة شفاء تام . 
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عالم الفکر ب المجلد السادس ‏ العدد الثائى 


رابعا : البحث فى امكانيات الوقابة فى 
المستقبل للع حدوث الورم الخبيث » وذلك 
بابعاد ال ثرات السرطانية من بيئة الانسان 
وامكانيات المستقبل فى التحصين ضد الاصابة 
ببعض الالواع من السرطان » وخاصة التى 
تسببها الفيروسات ‏ مثل اللوكيميا وغيرها 
وهی تحت البحث الآن فى مختلف بلدان 
العالم ٠‏ 


الاعراض الخطرة 

يعمل الاف الاطباء والعلماء فى مختلف 
بلدان العالم على حل مشكلة السرطان > ویاتی 
دورك فى هذه المعركة عزبزی القارىء بأننكون 
على بينة من اعراض وعلامات امرض ؛ حتى 
تساهم فى الكشف البکر الذى ما بزال يعتبر 
لاساس الاول لنجاح العلاج . والعوارض 
الرئيسية التالية تستدعى استشارة الطبيب: 


١‏ السعال المزمن الذى لاتحسسن 
بالرغم من العلاج لعدة اسابیع أو حدوت تعر 
واضح فى طبيعة الصوت . 


۲ ب وجود قرحة مستديمة فى الجسلد 
لا تشفى بعد فترة من الزمن بالرغم من العلاج 
بخلاف الدورةالشهرية أو الطمث أو افرازات 
غير عادية لدى الراة خاصة بعد بلوغها سن 

] . حدوث لغيير ملحوظ ف عمل الامعاء 
او طبيعة اداء القولون أو المثائة خاصة عند 
او القىء المزمن وخاصة المصحوب بخيوط 
من الدماء . 


of 


1 ملاحظة تورم صغير بابس فى الشدى 
عند المرأة أو تحت الابط وف الرقبة . 


۷ م حدوث تغيير فحائی فى علامات الحلد 
العر و فه بأسم )0 الشامة ( أو طابع الحسسن 
وتفرحها المرمن.أو انساعها على سطح الحلد , 


۸ - الانيميا الشديدة التي لا تستجيب 
للعلاجح أو فقدان الوزن الستمر بدون سیب 
واضح ۰ 


يحب تذكر هذه العوارض التی اتفعت 
جمعيات السرطان العالمية علی‌آهمیتها والقيام 
ابلاغ الآخرين عنها ‏ مجلة جمعية السرطان 
البريطانية عام ۱۹۷۱ - وبالطبع تلزمالاشارة 
الي أن هذه الاعراض قد توجد فى العديد من 
الامراض الاخرى بخلاف السرطان . ولکسن 
الوقت لن بضيع هباء عند استشارة الطبیب 
فور ظهور أى من هذه العوارض ؛ وق‌الناحیه 
الاخری سوف نکسب‌الزید من الو قت الشمین 
اذا ثبت ان سيب هذه الاعراض هو ... 
( السرطان ) . وتقی كلمة أخيرة وهی أن 
الحل الحقيقى لمشكلة الاورام الخبيثة یکمن 
فى التفاعلات البيولوجية الغامضة التي‌تحدث 
داخل الخلابا السرطائية ذاتها . وهذامابحاول 
العلماء کشف اللقاب عله ومعرفة ساب 
هذا الجنون والاضطراب الفجائى الذىبصيب 
الخلية ويدفعها الى ذلك الانقسام السرطانی 
الخبیث . ومن هنا سوف يلبع حل المشكلة 
فى اعادة تلك الخلية أو مجموعة الخلانا 
السرطانية الى صوابها مرة أخرى . . . أو 
بحث العوامل التي تحنب حدوث السرطان 
داخل الخلية منذ البداية او الوقابة من‌الرض 
الخبيث . ويعتقد العلماء أن القرن العشرين 
سوف يشهد نهاية هذه المعركة التي يتوقع 
لها أن تحسم آخیرا ٠...‏ لصالح الانسان . 
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عالم الفكر ‏ المجلد السادس ‏ العدد الثانی 


ال لسحت » وطر قه فى : تحليل الظواهر وصياغة 
القضابا واستخلاص القوانین . 


واختلاف الواقف وللاتحاهات والآراء بشأن 
كثير من القواعد والاحراءات المنهحية » فقد 
اعتمدت آغلب البحوث السوسیولوجیه على 
اسلو بين أساسيين من أساليب الدراسة : 


آحدهما : عتمد على التفكر النظری 
الجرد » ویتخذ من #شمول النظرة ووضوح 
الرؤبة هدفا بسعى الى تحقيقه ) وسرف 
« الاسلوب العقلی Rationalistc‏ » ) 
وبرجع ذلك الى أن اصحاب هذا الاتجاهد 
عتمدون على التفكير النظرى الذى تسدور 
حلقاته فى عقل الباحث »© ويتجهون الى ار ساء 
دعاثم البناء المنطقى لعلم الاجتماع عن طریق 
اقامة انساق منطقية » ولماذج اجرائية ء 
وانماط تصوربه واط نظربه لا تستند الى 
الواقع التجريبي . ويعرف أيضا باسم 
« الاسلوب الكثلثي 01150 » أو «الشمولی 
أو الواسم النطاق  Macrosoopie‏ ) حیث 
أن أصحابه يهتمون بالدراسة الشاملة للوقائع 
الاجتماعية بأبعادها المتعددة » وصلاقاته. 





المتشابكة » وف صورتها الكلية على طريفة 
الحشتالت ,+ 


وقد بلع هذا الاتحاه ذروته ی دراسات 
الرواد الاوائل لعلم الاحتماع من أمثالكونت 
وسلسر > ودورکايم » وقیبر » ومارکس > 
وميشيل » وزیمل » ومانهايم ۰ وتمثل فیما 
توصلوا اليه من نظریات على مستوی عال 
من التحر ند عن ظر اهر ألحياة الاجتماعیه : 
وعناصر ألثعافة »© ود ساميات الشخصية . 


والآخر : بتخذ من الظواهر الجزئية 
المحسوسةمجالا للدراسة » وستخدم آدوات 
للقياس توصف بالصدق والثبات » ويستعين 
بالاختبارات الاحصائية والاساليب الكمية فى 
تحليل البيانات وتفسيرها » ويتجه الى صياغة 
قضابا مستمدة من الو قائع المشاهدة وحدها ) 
بحيث تشکل تلك القضايا انساقا قائمة بذاتها 
لإصلة لها بالقضابا التى لانستند الى الواقع 
التجرسي . 


وبعرف هذا الاسلوب بين ااشتغلين 
بمناهج البحث باسم از الاسلوب الامبير لقي 
emperioal‏ » (۱) ¢ أو « الحز بي «(molecular‏ ¢ 
وتقوم فلسفته على انخاذ الدقة معيارا بحدد 
مسار البحث في كل مرحلة من مراحله : 





١ (‏ ) الامبريقية صيافة عربية للكلمة الانجليزية 62721110231 وللكلمة الفرئسية 6122111016 وا لکلمت‌ان 
مشننتان من الاصسل اللاتينى 61721110105 الذى يعشئىالخشرة 62261161706 او ما پاتی من الخارج » آو مایستمد 


من الخيرة أو يعتمد عليها , 


ویترجمها (( العجم الفلسغى » الى كلمة ( نجرسی ) »ویعنی بها ما ياتى من الخارج . والذهب ( التجريبى » فى 
نظر أصحاب هذا المذهب هو الذی ینکر وجود مسادىءأرلية خاصة بالعقل » ويقرر أن التجربة مصدر الممسرفة 
بخلاف الحال ف آلذهب العقلى الذى يرى أن کل ما هوموحود مردود الي مبادىء عقلية , 


( یوسف کرم ومراد وهة وبوسفا شلاکة ۰ العج‌م‌الفلسنی / القاهرة » ۱۹۱۲ » ص ۲۱ ) . ویترجهها قاموس 
(( مصطلحات فلسفية ) الى كلمة « تجریبی » ویعنی بها ما يأتي عن طریق الاجربة الحسية بطربق مباشر أو غي 
مباشر . والذهب التجربی - وفنا لهذا العنی - هو الذىيقرر أن مجموع العرفة الانسانية ينولد عن النجربه بحیث 
لایبقی للفکر أى نشاط خاص به » بخلاف الذهب «العقلی»ار ( المقلانی » الذی بقول بان للعثل قدرة قطرية لها 
قوانن خاصة بفضلها نستطیع أن نقيم العرفة بتطع اللظرعن التجربة الحسية أو الرجوع الى الوحی , 
( قاموس مصطلحات فلسفية 6 كلية داب و العلوم لانسانية بالقرب + ص ۵٩‏ 6 ۱۲۵ ) ۰ 
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والاتحاه نحو دراسة الظواهر التى تستند الى 
المشاهدات الحسية » والاهتمام بالحقائق 
اكثر من‌الاهتمام بالمعانى »والابتعاد ع نأصدار 
احكام تقسمیة ضمانا للحياد والموضوعية . 


وبذهب انصار هذا الاتحاه الى آن‌الاسلوب 
العقلى أو الکرسکوبی, ماهو للانوع من ألواخ 
الفلسفة الاحئماعیة »كما أنه شترن ق‌نظر هم 
بالتأمل العقيم الذى بحتوی على تصورات 
وآراء لایمکن التحقیق من صحتها باتيام 
الاساليب والناهج الامبيرشية . 


مند ثهابة الحرب العالمية الاولى » وی 
الولاباث المتحدة على وحه أ لخصوص »© وحهة 


۵۹ 


تشارلز رابت ملز 


اضخامة الامكانيات الامربكية وسلغ‌ما رصدته 
الحكومة والّؤسسات المختلفة كموٌ سسستى 
( روكفلر » و « كارنيجي ) من معونات ومنح 
الباحثين الاحتماعيين » واشتراك علماء 
الاجتماع والنفس والاحصاء ف دراسةه 
السائل الاجتماعبة على هيئة فريق متعاون 
اثر كبير فى زبادة هذا النوع من البحوث . 


و بلاحظ نهاشيف أن الفالبية العظمى من 
البحوث والدراسات التي تنشر فى الدوریات 
السو سیو لوحية ف الوقت الحاضر تعتمد 
اعتمادا أساسيا على البیانات الكمية 
والتحليلاتالاحصائية » بالاضافة الى أن هذا 
الاتجاه أصبح بميز رسائل الدکتوراه » بل 


أمبير لقي خالصة 4 و بلم هذأ الااتحاه ذروته 


خلال الفترة من ۱۹6۰ الى ۱۹۸۰ 4 وكان 


الحامعات » فضلا عن اتحاه بعض الدراسات 





مر اغلب الفلاسفة الى ترجمة الاصطلاح الاجنبيالى كلمة « تجريبى » وبصنفون مذاهب العرفة الى ثلاثة : 
الذهب التجریسی 101111015112 والمذهب العقلى 211012115072" والمذهب النقدى 0011015133 والمذهب التجريسى هو الذى 
برجم كل علم الى التجربة » ويذهب الى أن كل العرفةالانسانية مكلسبة من ادراك الانسان للعالم اللحيط به » 
سواء في ذلك المفهومات والتصورات أو القضايا والاحسکام )ذهو لابجعل للعثل دورا حفيقيا فى تكوين المعرفة » ومنأنصار 
هذا الذهب ١‏ حون لوك » الذى بقول اله لابوجد فى العفقلشيء الا وقد كان من قبل فى الحس ۰ والى أن العقسل 
الانسانی لانوجد فيه بفطرنه أفكار مطلقا لانها أو /انت‌موجودذلاتفق الئاس جميعا فى الفول بها » وبدون الاشياء واحساسنا 
بها وادراكنا لها لا بوجد احساس ولا ادراك حسى ولا وعيدلا حكم عقلى ولا معرفة . والذهب العقلى هو الذي يذهب 
الى أن مصدر المعرفة كلها هو العقل » ويبالغ في دوره فىتحصيل المعرفة على حساب دور الحس والادراك الحسى , 
أما الذهب النئدی فيحاول التوفيق بين الدعاوى التمارضاالتي بدعيها أصحاب الذهبین الآخرين ( أزقلد كولبه 
6 0592114 المدخل الى الفلسفة » نثله الى العربيةوعلق عليه : ایو العلا عفيفى » الطبعة الخامسة » مكثبة 
النوضة المصربة » 1۹٠٠‏ » ص ۲۷۰ ) . 


وق اغلب الكثابات السوسيولوجية العاصرة تسئخدمكلمة ( امبريقية » كصياغة لكلمة 6112151221 © بمعنی 
الاحتكام الى الواقع المحسوس سواء فى اخنیاد الشكلات اوجمع الحثائق اد تصئيف البيانات وتحليلها » فى الوفت‌الذی 
نسنخدم فبهكلمة( نجریسی)»کترجمه لصطلح [6526111216113 بمعنى الاحنکام الى التجربة بالفهوم العلمى الدقيق للكلمة 
والذى یعنی : الملاحظة العلمية الني تخضع لاضبط العلمی‌الناتج عن التحكم اما من جانب الباحث أو من جسانب 
الطبيعة . ووففا لهذا المعلى فان البحث الامسریفی ارسسم‌مدلولا واکثر امتدادا من البحث التجرسى حيث آن اللهج 
التجریبی هو واحد من الثاهج النى بصطنعها الاتجاه‌الامي یی ,+ 
وقد أصبحك البحوث الامبريقية ب فى ضوء التراثالسوسپولوجی ى علما على ذلك النوع من الدراساتالوائعية 
الثى يعلى أصحابها بمجرد جمع حقائق كثرة عن طواهرجزئية باستخدام ملاهج وادوات توصف بالصدق رالثبات » 
بدون وجود اطار نظرى واضح بهندی به الباحث ب اخنیارالشکلات » أو وضع الفروض » أد صيافة القضايا العلمية , 


ب" 
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عالم الفکر - المجلد السادس - المدد الثاتی 


الاخری اتحاها کمیا خالصا » مبرره ذلك بأن 
ای‌علم حقیقی لا بد وان متمد بصفة أساسية 
على الر داضیات (۲) , 


وسبر روبرت مرتون عن الوضع الساند فى 


« ان علماء الاجتماع پنفسمون الى فئنن : 
احداهما تری ان ما تقوله قد لا يكون صادقاء 
ولکنها على بقن من أن ما تقوله له دلالة 
علمية » والاخری نری ان ما تقوله قد لا 
تكن له دلالة » ولكنها على یقن من صيق 
ما تقول ») (۲) + 


ونظرا لوجود اختلافات جوهرية بين 
هذين الأسلوبين فى الدراسة © فقد احتدم 
الجدل » وثار النقاش بين علماء الاجتماع . 
فمنهم من أيد الاتجاه الامیم بقی‌باعتباره یمثل 


نقطة تحول من مرحلة الفلسفة الاجتماعية الی. 


مرحلة علم الاجتماع التجريبي. وانصار هذا 
الاتجاه ممنلا يثقونف الآراء والافکار التي تعتمد 
على التأمل العقلي » ولا بسلمون بالنظریات 
العريضة التي نحوی تعمیمات واسعة النطاق 
عن بناء الجتمع ووظائفه » وما تتعرض له 
عناصر البناء الاجتمامی من تطور وتغير خلال 
المراحل التاربخية المتعاقبة , 


وقد عبر عن هذا الاتحاه ۲ - 186028628 


Sioher‏ ) ب عالم الاجتماع المكسيكي ب 
فى الؤتمر الدولي الخامس لعلم الااحتماع 
بقو له : 


( من القضاا التي لا تقبل الجدل»الطبيعة 
الامبيريقية لعلم الاجتماع » باعتباره الدراسة 
العلمية للوقائع الاجتماعية » والعلاقات 
الانسانیه » والملاقاث بين الناس والحماعات 
من حيث هی واقع فعلی . أن علم الاجتماع 
عليه ان بحقق غاباته باستخدام اللاحظة > 
والتحلیل » والتجربة - على الرغم من امكانية 


استخدامها فی نطاق محدود ‏ » (4) , 


ومنهم من هاجم للاتجاه الامسریقی الذی 
جمل علم الاجتماع ب على حد تعبيرهم ‏ ب 
سیر فى طرش مسد ود ¢ (o)‏ والذى أدى الى 
تجميع کثیر من العارف عن موضوعات فلیاه 
الاهمية (51) » بينما ظلت الشکلات الحقيقية 
التي تواجهالمجتمع الانساني بعيدة عن‌متناول 
الدراسة . 


مرتون و تبماشيف . فيقول مرتون: 


( أن علماء الاجتماع يهتمون بدراسة 





Timasheff, N., 500101081051 Theory : Its Nature and Growth, Second ) ۲ ( 


printing, 3rd ed., New York, ۰, 


وقد قام بترجمته الى العربية الدكاترة محمد عودخومحمد الجوهرى ومحمد على محمد والسيد الحسيتى > 
دار المعارف » الطبعة الثانية » ۱۹۷۲ ( الترجمة العربية ءوص 1۸۲ » 286 ) ۰ 


Most sociologists could be divided into two classes ; firstly those who ۳ ( 
said, ‘I don’t know whether what I am saying is true, but at least it is significant’ and, secondly, 
those who said ‘I don’t know whether I am saying is significant, but at least it is true ۰ 

Merton, R., Social Theory and Social Struoture, N.Y. 1957 Chapter 1. 

Recaséns سب‎ Sioher L., Philosophy and Sociology, Washington, 0۰ (€ ( 


Horowitz, I.L., an introduction to the New Sociology, in , The New (ه)‎ 
Sociology : Essays in Social Science and Social Theory °’, New York, Oxford University 


Press, 1964, p.3. 


Sorokin, P., Sociological Theories of Today, 1966, p. 45. ) ۲ ( 


۳۹۰ 
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۳3 تپ پوس پچ a gg gag u‏ چو وب پم ور 


الشکلات التافهة » بينما تظلالشکلات الهاما: 
في الجتمم الانساني بلا دراسة . فعلی الرغم 
من أن الحروب والاستغلال والفقر والظلس, 
وعدم وضوح الرؤية تسمم حياة الناس 
والحشمع او نهدد وحودهم ذانه » فان كثيرين 
من علماء الاجتماع بنشغلون بمشکلات بعيدة 
كل البعد عن هذه الظواهر الخطيرة مما يدل 
على عدم تقديرهم للسثولية » . (۷ 

ويقول تيماشيف ٠‏ 


« أن تحوبل اللاحظات والشواهد الى 
صیع رقمية أو كمه كمعاملات الارتباط 2 
والتحلیل العاملی » والاسالیب الاحصائبة 
الاخری» ماهو الاجزء أو جانب مفید فى عملية 
نمو البحث فى كثير من العلوم بما فى ذلك عام 
الاجتماع » وما بحدث فى الفالب هو أن هذه 
السيانات الكمية وهذه الادوات التي تستخدم 
ف السبحث تحقق هدفا شكليا أكثر مما تودی 
وظيفة علمية . 


والواقع أن تراکم البيانات والمعالجة 
الاحصائية الماهرة لا بقدمان للعلم الا القايل 
بل وقد لا بسهمان على الاطلاق فى تقدمه مالم 
تكن الاسس والقواعد النظرية قد استقرت » 
وهذا بتطلب توافر معرفة » وفهما + وتخيلا 
خلاقا » وهذه قدرات ومهارات لا بمتلكها إلا 
القليل من الباحثين » (1) . 


وقد دعأ کشر مین العار سین للاتحاه 
الامبيرنقى الى العودة الى الاتحاه الكلاسيكي 
فى علم الاجتماع » ومراجعة افكار السرواد 
الاوائل » ومحاولة الوصول منها الى عناص 
نسق نظری جدید ينقد علم الاجتماع من 


۸۱ 


تشارلر رابت ملز 


طو فان التحقیقات الوصفية / ومتاصات 


وئمة فريق ثالث دما الى التوفييق بين 
الا تجاهین بحيث ستفاد من النظر بات العلمية 
في ترشید البحصوث الامبيربقية » وبحیت 
تستخدم نتائج البحوث الجزئية فى صيافة 
اطر نظرية جديدة او فى تطویر النظریات 
القائمة ٠‏ ويذهب هؤلاء الى أنه لا تمارض 
مطلقا بين الحقيقة والنظربة . فالنظرية 
العلمية ‏ فى نظرهم - لا تقوم الا على أساس 
من الحقائق الوضوعية » ولا يكتب لها البقاء 
اذا كانت تحتوى على عناصر غيبية لا تخضع 
للبحث العلمي أو التجريبي > وما لم تتاید 
بالحقائق الجديدة التي بصل اليها الباحثون» 
کیا انا الحقيقة فى ذاتها لا تصبح لها قيمة 
علمية الا اذا ارتبطت مع غيرها من الحقائق 
فى اطار نظری » وما لم تساعد على اثبات أو 
رفض نظرية قائمة » او تؤدى الى صياغة 
نظرية جديدة 0) . 


وسبر عن هذا الاتجاه كثيرون » ندکر من 
ينهم كونيج 18 - عالم الاجتماع الالاني 
الذى شول ٠‏ 


( لقد تراکمت لتائج البحوث في معظم 
محالات علم لاجتماع» ول انعد 3 أن نطور 
نظر باننا فى فراغ » و الما نطورها بمسامدة 
النتائجالد قيقة التي أمكن التحمق من صحتها 
باتباع الاساليب العلمية » (۱۰) . 


كما تنبا سوروكن فى كتابه عن - النظریات 
السوسيولوجية فى عالم اليوم ‏ بأن الجيل 


Merton, R., The Conflict between Styles of Sociological Work, N.Y., (¥) 


1959, p. 11. 


. تيماشيف : المرجع السابق » الترجمة المربيةءص 86؟‎ ) ۸ ( 
Goode, W., and Hatt, P., Methods in 5001231 Research, New York, 1952, ٩( 


Chap, ۰ 


Transactions of the Fifth World Congress of Sociology, Washington, 1962. 4 ٩+ ( 
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عالم الفكر - المجلف السادس ‏ العدد الثانى 


التالي من علماء الاجتماع سوف يهتم بصيافة 
قوانين عامة تحكم الاستاتيكا والديناسيكا 
الاجتماعية » وذلك بالاعتماد على البيانات 
الكثيرة المتنائرة التي نم الحصول عليها . 


ولا كانت هذه القضية الحدلية بين آنصار 
الاتجاهين الامبيريقى والعفلي تمشل تحديا 
فكريا فى علم الاجتماع » فقد أولاها كثير من 
الفکر بن العاصر بن عناتهم واهتمامهم . وكان 
من بين هؤلاء تشسارلز رايت ملز الذی مالع 
هذه القضية فى بحثی‌اساسیی » نشر أولهما 
فى اکتوبر سنه ۱۹۵۲ بعنوان : أسلوبان 
للمحثف الدراسات الاجتماعیه العاصر ة (۱۱)) 
ونشر الآخر فى مابو سنة ۱۹۵۲ سنوان : 
الاحصاء + الحقيقةب النرعة الانسانية ب علم 
الاحتماع 4۱۳ ؛ ثم في كتابه « الخیال 
السوسيولوجي » ۸9 الذی ظهر فى سنة 
٩‏ 40 , 


و قد عنی ملز بالدفاع عن العاني الکبری ) 
وطالب بالابتعاد من الشسکلات الجرئية ؛ 
والبحوث الضيقة » والدراسات الحدودةالتی 
تبنی على النظرة الذرية للمجتمع » والتي 
تفسوص فى تحلیل التفاصیل والارقسام 
والاحصائیات دون أن تذل آی جهد لادراك 
الصوره العامة للمجتمع » أو تقدم جدبدا فى 
مجال النظرية الاجتماعية » كما دعا الى تنمة 
الخيال السوسيولوجى الذى يتألف فى جزئه 
الاكبر من القدرة على النظر الى الامور من 
زاوبة معينة » ثم الانتقال الى زاوية أخرى 4 


نظر متكاملة عن ١‏ لحتمع و مکو نانه + 


وید ذهب ملز الى أن الناس فى هذا العصر 
لا تعوزهم المعلومات © ( فالاخبار والعلومات 
والحقائق كثرة الى درحة نفوق اهتماماتهم 
وقدرانهم » بحيبث بصعب عليهم أن بنمتلوها 
وهم لا يحتاجون الى الهارات العقلية ر حدهاء 
بالرغم من محادلاتهم الدائبة من أجل 
الحصول على هذه الممارات التي تفوق 
طاقاتهم المحدودة + أن ما يحتاجه الناس 
فعلاهو خاصة عقلية تساعدهم على الاستفادة 
بما لديهم من معلومات و معارف » وعلی ننمية 
العقل بطريقة نمکنهم من تكوين صورة واضحة 
لا يدور فى العالم من ناحية » وما بحدث فى 
نفوسهم من ناحبة أخرى » وهذه الخاصة 
السوسپولوجي » (۱۵) 


ونحاول فى هذه الدراسة أن ندا بالتعر نغ 
بتشارلزرايت ملز من حيث حياته ومو لفاته 
واتحاهانه الفکر ید » ثم ننتقل الى مناقشة 
الاتحاهین الاساسيين فى الدراسسات 
السوسيولوجية وهما : الاتحاه آلاامسر يقي 6 
والاتجاه العقلي ونمرض بعد ذلك لوجهة نظر 
المنهجية . 





. Mills Two Styles of Research in Current Social Studies, Phil. of Science, ) ۱۱ ( 


Vol. 20, No. 4, October 19353. 


Mills IBM Plus Reality Plus Humanism = Sociology, Saturday Review, ) ۱۲ ( 


( ۱۴ ) قام الاسناذ الدکنود آحمد آبو زید بترجمسة:‌هذا ااصطلاح الى ( الخيلة الاجتماعية » 


Vol. 37, No. 18, May 1, 1954. 


+ 


Mills The Sociological Imagination, Oxford University Press, 1959. (1€ ( 


۱۵ ( 


۳۹ 


Ibid, 2. ۰ 
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اولا ۰ حیانه ومصئذانه واتجاهاته الفكرية 





ولد تشارلز رات ملز فى « واکو ۷۷۵۵۵ » 
بولااية « تکساس ۲:96 » بالولادات التحدة 
الامر نکیه سنة 19151 ۰ لوالدين مسن أصل 
ابر لندی وانجلیزی‌من أبناء الطبقة الوسطى. 
قضى طفولت4 فى ١‏ شيرمان <تقطفقطة ) 
و« فورث وبرث ۷۷۵۲۵ ۲۵۲ » و « دلاس 
9 » » ودرس فى علد من مسدارس 
الطائفة الکائو ليكية ومدارس الحكومة الى أن 
أكمل دراسته الثانوبة » ثم اتجه الى دراسة 
الهندسة » غير أنه بعد عام واحد لم بحد فى 
نفسه ميلا لمتابعة هذا النوع من الدراسة 
وآثر دراسة الفلسفة والاجتماع » فالتحق 
بجامعة ( تكساس » » وحصل فيها على 
اللیسانس » ولبث فيها الى أن حصل على 
الماحستير هام ۱۹۲۹ ۱ » واتصل فى تلك 
العامة ب ( كلارنس انرس 
Clarence Ayres‏ » الذى وجهه الى قراءة 
كتاباتك «تورشتين Thorstein Veblen. gl‏ « 
وهی كتابات ندوز فى جوهرها حول دراسد 
العلاقات المتسادلة بين المتغيرات الاقتصادية 
والمتفيرات الاجتماعية » وئنتقد بعنف العایر 
الاجتماعية التي تحدد سلوك الافراد في ظل 
النظام الرأسمالي » وبخاصة آبناء الطبقفة 
العليا الذين وصفهم بأنهم لا يقومون بای‌جهد» 
والذن بيتسمون بالفياء » وضعف الكفاية 
الداتية » والتحلل الخلقى » ويحتلون مراكز 
الصدارة فى المجتمع باتباع أساليب تتسسم 
بالوحشية والاحتيال » وتحقيق المصلحة 


سس سس 


8۸۳ 


قشار لز رابت ملز 


الفردية عن طریق سحق النافسین» واکتساح 
الاسواق » وتکدس الثروات (۱۷) . 


وقد آشار ملز فى فترة متأخرة من 
حياته ‏ الى مدی‌تاثره بكتابات قبلن » فکتب 
فول ۰ 

(( وقد نسیت النارشخ الذی غدوت فيه 
مهتما فليا بموضوع التدرج الاجتماهی > 
ولكني اعتقد ان ذلك لا بد آن یکون قد نش 
آثناء قراءنی کتابات فلن للمرة الاولی : 
نلك الني كانت تبدو نوعا من ترچمة مارکس 
فى نظر الجمهور الاكاديمي الامريكي ) (۱۸) . 


وبعد حصول ملز على درجة الاجستیر ‏ 
انتقل الى جامعة « وسکنسین ۷۳۱5۵۵0082 » 
بغية الحصول على الدكتوراه » واتصل فى 
تللكت الجامعة بعدد من الاساتذة الإلمان الذين 
كانوا قد هاجروا الى الولابات المتحدة بعد 
وصول النازيين الى الحكم » وبفضل هؤلاء 
الاساتذة اتجه ملر الى دراسة کتاباث المفكرين 
الاوروبيين من حملة التقليد الكلاسيكى لملم 
الاجتماع » وتأثر بكتاباتهم الى حد كبير ) 
وكان على راس من تأثر بهم المفكرون الالمان 
وی طليعتهم « ماكس قيبر » ۰ (15) 


وقد توثقت الصلة بين ملز وبين عدد من 
هؤُلاء الاسائذة » وظلت العلاقة قائمة ینه 
وبين « هانزحرث Hans Gerth‏ ¢ فاشترك 


معه فى سنة ۱۹۲۲ فى كتابة بحث بعلوان 





The Collected Essays  ) 1% ») 


Horovitz, I. Louis, Power, Politics and People : 


of C. Wright Mills, Oxford University Press, New York, 1967, ‘ An Introduction ’, D. 6, 


Veblen, T., The Theory of the Leisure Class, MacMillan, 1924. ) ۱۷ ( 


Mills, C. W., The Sociologioal Imagination, 2. 200° ( ۱۸ ( 


Horowitz, I. Louis, The Intellectual Genesis of C. Wright Mills, in Mills, ) ۱۹ ( 
C.W., Sociology and Pragmatism: the higher learning in America, New York, 1966, pp. 12, 13. 
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۱ تشارلز رایت ملز 


۱ ۱۹۱۲ - 5 
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« مار کس للمديرين » نشر بمحلة «الاخلاق» » 
(۲) وی سنه ۱۹66 اشترك معه فى ترجمة 
بحث لاکس قيبر بعئوان « الطبقة والمكانة 
والحزب » (۲۱) كما ترجم معه فى سنة ١165‏ 
مجموعة مقالات تمثل الاتحاهات الفکر بفلاکس 
فیبر » ونشرت فى کتاب بعنوان : « من ماکس 
فيبر : مقالات فى علم الاجتماع » (۲۷) » وی 
سنه ۱۹۵۲ اشترك معه فى تأليف کتاب بعنوان 
« الشخصييهة والبناء الاحتماعی : دراسة 
سيكو لوجية للنظم الاحتماعية » ۰ (۲۲) 


آما الرسالة التي نقدم بها لحصول على 
درجه الدکتوراه » فقد آشر ف علیها « هوارد 
بيكر Howard Becker‏ ) ب عالم الاحتماع 
المعروف س وموضوعها « علم الاجتماع 
والبرجماتية ۰ التعليم العالى فى أمريكا » ) 
وكان- بهدف من وراء تلك الدراسة الىمحاولة 
فهم الاتجاهات الفكرية لكل من ١‏ تشاراز 
پیرس ووليم جيمس ) و ( جون ديوى » فى 
ضوء حياة كل منهم الخاصة » وفى اطارالمجال 
الاجتماعى التاربخی العام . 


وقد اختار ملزالبرجماتية موضوعالدراسته 
حيث كانت تلك الفلسقة بالنسبة له أسلوب 
حياة » وخطة عمل ؛ كما كانت تصور العصر 
العلمى الذى بحيا فيه » والحياة العملية التى 


۸۵ 


تشارلز رايت ملز 


بعيشها مواطنوه من ابناء الولايات التحدة , 
فهي فلسفة تعبر عن مزاج العالم الجدید 
المعروف بأمريكا » وهي ثمرة التفاعل بين الا فکار 
التى حملها الفکرون الأوربيون الى الولانات 
المتحدة » وبين البيئة الجديدة التی نوا 
فيها . وبالرغم من صعوبة الحصول على 
البيانات والأحصائيات المتعلقة بتطور التعليم 
العالى فى آمریکا منذ الحرب الاهلية » وبتطور 
مهنة الفلسفة منذ سنة .186 »¢ فقد بذل 
ملز جهدا كبيرا فى تو ضيح العلاقة بين المتفيرات 
السوسيو لوحية مثل ‏ الاصول الاحتماعية 
للمفكر » وبناء المجتمع الاكاديمى » وظروف 
البيئة الاجتمامية ب وبين اسلوب التفكيرالذى 
بنتهجه المفكر أو الفيلسوف ۰ (۲۵) وی سنة 
١‏ تقدم ملز برسالته فحصل بها على 
الدكتوراه فى الاجتماع والانثروبولوحيا » وكان 
عمره آنذاك خمسة وعشرين عاما . 


ومما بجدر ذكره أن ملز ل مثذ محاولته 
الفكربة الأولى حتى آخر كتاباته # ظل بحتفظ 
باهتمام قوى متجدد بالقيم الاجتماعيةوالفكر بة 
التى تعبر عنها البرجماتية . وكان تأثره بآراء 
وبلیم: جيمس - على وجه الخصوص - كبيرا 
ففد ندد بالتدخل الامربكى فى أمريكا اللاتينية 
بنفس الطريقة التي اتبعها ويليم جيمس ؛ كما 
كانت الدوافع التى حركته لقاومة السيامئة 





: an (f) 


Mills, © W., ' A Marx for the Managers ’ (with H. H. Gerth), Ethics 


international journal of legal and social thought, Vol. 52, No. 2 (January, 1942) pp. 200-215. 


) ۲۱ ( 


» Class, Status, Party by Max Weber (translated and edited from 


German with H. H. Gerth), politics, Vol. 1, No. 3, Ootober, 1944. 


(۲۲ ( 


From Max Weber : Essays in sociology, by Max Weber, translated and 


edited from the German by Girth and Mills, 1946, 


Girth and Mills, Character and Social Struoture : The Psychology of Social ( ۲۴ ) 


Institutions, New York, 1953. 


Mills, ©. W., Sociology and Pragmatism : The Higher Learning in America, ) ۲6 ( 


edited with an introduction by Horwitz, 1966. 
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oA" 


عالم الفكر ‏ المجلد السادس - العدد الثانی 


الخارجية الامريكية هي بعيئها الدوانم التی 
حر كت حيمس للعمل فى « عصسة مقاومة 
الامبريالية » » وكان اسانه بالدور الذى 
نستطيع الافكار أن تقوم به فى عالم الأشسياء 
بتمشی مع قول ويليم حيمس : ١‏ ان الفكسرة 
الصادقة هي التى تعمل بنجاح فى تجاربنا فى 
الحياة » اذ لبس الحق الا مجرد حادث بعرض 
لفكرة فنصبح صحيحة بما تحقق من عمل » 
وشاهد الصدق فيها قدرتها على تمكبنالانسان 
من السيطرة على الاشياء ۰۰۰ أن الفکرة 
خطة للعمل » ومحك الصواب والخط هو 
القيمة الغورية فى دنبا الواقع » » كما ان‌حماسه 
للدور الذى يقوم به المفكرون بتمشى مع كلمات 
ويليم جيمس المأثورة ((آیها المفكرون: انحدوا») 
وتان هجو م ملزعلی الا کادیمین‌الذین بحصرون 
اهتماماتهم فى نطاق تخصصانهم تمشثی مع 
نفس الاتجاه الفكرى لويليم جيمس ۰ (۲۵) 


ولم كد ملز بتخرج من الجامعة حتی بدأ 
حیانه الوظيفية فى حامعه «مم‌لند Maryland‏ 
حيث عين مدرسا لعلم الاجتماع فى سنة۱۹]۱ 
ونعتبر تلك الرحلة من حیانه الفکرية مرحسلة 
استیعاب کامل للدراسات الكلاسسيكية فى 
العلوم الاجتماعپة » وقد كتب فى تلك الفترة 
حمله أبحات ومقللات نشرت فى الدوربات 
العلمية التي تصدر ف الولابات المتحدة . وتشير 
كتاباته فى تلك الفترة الى تقديره لاثر العوامل 


الا قتصاد به فى الحياة الا جتماعية . وقد بدا 
ذلك واضحا فى بحثه الذی نشر الا شترا مع 
( حرث » بمجلة الاخلاق فى شایر ۱۹۲۲ 
بمئوآن ١‏ ماركسن للمدبرین » > وق بحث آخر 


۲ ععنوان «الجماعية والاقتصاد المختلط» . 


(۲) وى بحث ثالث نش بمحلة السياسة ف 
ابريل سئة 159414 بعنوان « دور المفكر فى 


المجتمع 4 (۲۷) + 


وفى سنه ۱۹6۵ عين ملز خبيرا للعمل 
بمؤسسة « المصانع الحربية الصغيرة » الى 
جانب وظيفته فى الجامعة » وأعد خلال فترة 
عمله القصيرة بالموّسسة تقريرا قدمه الی‌احدی 
اللجان المنبثقة عن مجلس الشيوخ الامريكى 
بعنوان ۰ مشروعات العمل الصغيرة وعلاقتها 
بالر فاهية المدنية + (۲) 


لملم الاجتماع بجامعة « كولومبيا » ثم رقى 
بها أستاذا مساعدا » وتوثفت الصلة بينه 
وبين « فرانزنسسومان Neuman‏ 113112 
و« تسودور أدرلو Theodore Adorno‏ 
و« اکس هوركيمر ‏ 10111612165 Max‏ 

نلائتهم من الاسانذه الالمان الذين هاجروا الى 
الولانات المنحدة خوفا من الاضطهاد النازی 
لليهود» و قاموأبانشاء معهد المحو ث الاجتماعية 
بجامعة كولومبيا » أو بعبارة اصح قاموا بتفل 





‘Horowitz, I. L., The Intellectual Genesis of C. W. Mills, pp. 11, 12. ( 0) 
Collectivism and the Mixed-up Economy, The New Leader (December ۲۱ ( 
19, 1942.(. 


The Powerless People : The Role of the Intellectual in Society, Politics, ۲۷ ( 


Vol. 1, No. 3 (April, 1944). 


Small Businsss and Civic Welfare (with the assistance of Ulmer M.), ) ۲۸ ( 


۳۹۹ 


Washington, D.C. S.W.P.C., U.S. Senate, 1946. 


۱ 
۱ 
۱ 
۱ 





ta ag چیہ‎ 


| سيد agg XZ‏ ی aga aR UTE TT gm gE‏ دن 


۴ 


۱ 
1 





هلا المعهد من مقره فى فرأنكفورت الى حامعه 
كولومبيا فى نیو ورد » (55) وقد أتاحت له 
صلته بهؤلاء الاساتذة فرصة التعمق ق‌دراسة 
مناهج البحث » وطرق التحليل الاحصائى مما 
ظهر أثره فى البحوث والدراسات التي قسام 
بها فى الاربعينات » كما انهم شجعوه علی قراءة 
وأستيعابآراء كل من «فروید» و «ماركس» 
وقد زوده هذان الفکران بالاسلحة اللازمة 
لنقد المجتمع الامربكي المعاصر نقدا حضرابا 
وابد يولوجيا . 


وفى السنوات مابين ۱۹6۵ » ۱۹۲۸ دعي 
ملز الى جانب عمله بالجامعة لیشغل وظيفة 
مد بر لسم بحوث العمل » وهو أحد الا فسام 
التابعة لکتب البحوث الاحتماعية التطبيقية 
وکان شرف عليه آنذالك « بول لازارسفیلد 
0 281111 » الذی كان من أكثر 
التحمسین لاستخدام التساذج الرباضية 
والاسالیب الاحصائية فى البحوث الاحتماعية 
فأعجب ملز بمنهجه فى الدراسة » وبدقته فى 
صيافة افکاره » وبقدرته على استخدام لفسة 
الریاضیات فیما بقوم به من بحوث ودراسات 
وقد بدا اعجاب ملز بطريقة « لازا سفیلد » 





) ۲٩ ( 


2۸۷ 


تشارلز رابت ملز 


فى صياغة أفكاره عله فى كتاب « الخيال 
السوسیو لوحی » © فعد کتب يقول : 


« ان الذين يفهمون لغة الرياضيات اکشر 
منی كثرا يقولونانها دفيقة» وموجزةوواضحة 
وهذا هو السبب فى اننى أنظر بعين الارتياب 
الى كشر من التخصصین فى العلوم الاجتماعية 
الذين يطالبون بمركز رئيسى للرياضيات بين 
مناهج الدراسة الاجتماعية » مع انهم يكتبون 
فى نفس الوقت کتابه ينقصها الایحاز والدقة 
والوضوح ٠‏ هؤلاء يجب عليهم أن يتعلموا من 
( بول لازارسفیلد )) الذى يؤمن بالرياضبات 
ایمانا كبيرا » والذى تکشف كتاباته دائما ب 
حتى ف المسودات الأولى - عن الخصائص 
الرياضية النى ذكرنها ٠‏ فعلدما أجدنى عاحزا 
عن فهم الرياضيات النى بشرحها » أدرك أن 
السب هو جهلي » آما حين اختلف معه فيما 
یکنبه بغير لفة الرياضيات » فاننی ادرك آن 
السب هو أنه مخطی: » ذلك لان من يقرا 
كنابانه يعرف دائما مابقوله على وجه الدقة › 
ومن ثم يعرف بالضبط موقع الخطا فما 
بقول » ۰ (۲) 


Horowitz, op. 011. p. ۰ 


وبعتبر معهد البحوث الاجتماعية بجامعة كولومبيا هنأقدم منظمات البحث العلمی الجامعية » وهو ينوق جامعة 
هارفارد فى العناية بتطبيق النظريات على الشکلات الواقعيةكما أنه بهتم اهتماما جادا باعداد وتطوير وسائل القيساس 


الستخدمة فى البحوث الاجنماعية ؛ 


وقد قام المعهد بدراسات كثرة عن تأثير وسائل الاعلامق تفيم اتجاهات وقيم الافراد » ودراسات عن اتجاهاتالراى 
العام نحو مختلف المسائل والموضوعات الاجتماعية ودراسات‌عن اتجاهات الئاس فى الشرق الاوسط نحو ائولابات النحدة 
والسياسة الامريكية ودراسات آخری عن دور الدين انحیاذالعاصرة , 


ويعنمد معهد البحوث الاجتماعية فى تمويله على الیزانیةالخصصة له » وعلى ماتدره عليه بعض مشروعاته من كسب 
فهو يقوم بدراسات خاصة لحساب القوات المسلحةومؤسس)ت الحكومة الاخرى والمؤسسات التجارية واتحادات العمسال 


وهیثات الخدمات الاجتماعية , 


ولا يقبل هذا العهد اجراء البحوث التطبيقية الا اذاكانت متمشية مع اهتماماته العلمية الاساسية » وقد حققت 
هذه السياسة كسبا طيبا من حيث مستوى آعماله » ونتيجةلذلك أمكن الاستفادة بنتائج البحوث النی آجريت فى رسم 
سياسة الدولة » فى مجال العمل الصناعى » وفى تخطیط‌برامج الصحة العامة » وبرامج بعض الاذاعات الموجهة , 

( ساليوارت تشیس : الائسان والعلاقات البشرية »ترحمة أحمد حمودة » مكثبة مصر + ص ص 1۲ » 6# ) . 


Mills, C. W., The Sociological Imagination, p. ۰ ) ۴۳۰ ( 


۳۹۷ 
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مالم الفکر - المجند السادس - المدد الثائى 


وقد اهتم ملز خلال ثلك المرحلة من حیانه 
بالبحوث الحقلية » فقام بدراسة فى مدیته 
نيو نورك لخمسة آلاف من الهاجرین من اهل 
بورتور کر » اشترك معه فیها ( کلارنس‌سنیور 
Clarence Senior‏ و« روز حولد سن 
Rose Goldsen‏ 4 واعتمد على محموعة 
كبيرة من وسائل جمع البيانات من بينهاا للاحظة 
بالمشاركة »© والمقابلة ( الاستبار ) والبيانات 
الاحصائية ۰ وقد بدات الدراسة فى سستمير 
سنة ۱۹۲۷ » ونشر تقرير البحث فى سنة 
,۰ . (۲۱) 


وفی نهاية الاریعینات وبدایه الخمسینات ؛ 
عني ملز بدراسة القضابا الاجتماعية الکبری» 
وبخاصة مشكلة الانسان فى المجتمع الصناعی 
الحديث © فاهتم بدراسة الاوضاع الطیفی4 
للتعر ف على العلاقات الاحتماعية التى تقوم 
۸ حينما آلف کتابا عن « التنظيمات 
العمالية والقادة النقابيين » (۲۲) حفزته الى 
كتابته ب على حد تعره د دوافع سياسية »© 
وأتبعه فى سنة ۱۹۵۰ بكتاب آخر عن « الطبقة 
الوسطی 001182 White‏ (9) » حفزته ألى 
كتابته رغيته فى التعبير عن خبرته الخاصة 
بالحياة فى مدينة نيويورك » ثم اقترح عليه بعض 
الاصد قاء اتمام ثلاثنيته بتأليف كتاب عن «الطبفه 
العلیا # صفوة القوه The Power Elite‏ 
)6( 6 فقام بتلك المهمة فى سنه ۱۹۵7 . 


ويعتقد ملز أن ذلك الاحتمال كان موجودا 
فى ذهنه » لأنه كان قد قرا ملفات ( بلزاك )) 
أكثر من مرة » وخاصة خلال الاربعینات »> 
وبهرته الهمة النى فرضها على نفسه لتغطية 
جميع طبقات الجتمع وانماطه الرئيسية خلال 
العصر الذى شاء أن يجعل منه عصره » كما 
انه كان قد كتب بحثا عن « الصفوة من رجال 
الاعمال » » وجمع احصاءات وبيانات عن حياه 
القادة الرئيسيين فىميدانالسياسة ف‌الولایات 
المتحدة منذ وضع الدستور الامریکی » ومسن 
خلال اعداد تلك المقالات والابحاث »© وتدرسس 
مقررات فى موضوع « التدرج الاجتماعى » 
ترسبت فى ذهنه كثير من الافكار والحقائق 
عن الطبقة العليا . ثم بذهب الى الول 
بان الدارس لوضوع التدرج الاجتماعی بصفة 
خاصة يصعب عليه أن ینجنب الخروج عسن 
موضوعه الباشر » لان حقيقة أى طبقه هي 
فى الواقع » والى حد كبر » عبارة عن محصلة 
علاقاتها بسائر الطقات ۰ (۲۰) 


وقد خلص ملز من دراساته للطفات 
الاجتماعية الى أن مراکز القوة الاقتصادية قد 
اصبحت تسيطر على تشكيل السياسة 
الحكومية » بل أن القوة السياسية وما تعنيه 
من قدرة على اتخاذ قرارات هامة قد انتقلت 
الى ابدى جماعة صغيرة تتكون من مديرى 
الشركات الكبرى والصفوة العسكرية . 


سس سس سس ب جيمس سجس مسح حم سج تا حصب سم سس مس سس ا 


Mills, C. W., The Puerto Rican Journey : New York’s ۲ Migrants ) ۳۲۱ ( 
(with Clarence Senior and Rose Goldsen) New York, 1950. 


America Labor Leaders ( with (FY) 


Mills, C. W., The New Men of Power : 


the assistance of Helen Scheider) New York, Harcourt Brance and Company, 1948, 


Mills, C. W., White Collar : The America Middle Classes, New York, ۲۳ ( 


Oxford University Press, 1951. 


Mills, C. W., The power elite, New York, Oxford University Press, 1956. ۷۶ ) 


Mills, C. W., the sociological imagination, p. ۰ ( (ه؟‎ 
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والی جانب اهتمامه بموضوع الطیفات 
الاحتمامية » عنی ملز بدراسة العلاقة بين 
الشخصية والبناء الاجتسماعی » فنشر مع 
( حرث » کتابه الذی سيقت الاشارة اليه » 
والذى ظهر فى سنه ۱۹۰۵۰۲ بعنوان «الشخصية 
والبناء الاجتمامی : دراسة سيكلوجية للنظم 
الاحتماعية » ۰ وهتسر الكتاب محساولة 
لاستخدام « الدور الاحتماعی Social role‏ 
كمفهوم أسامى بوحد النظريتين السيكلوجية 
والسوسيولوجية » وقد استخدم ١«‏ حرث 


وملز » مصطلح الشخصية ليشير الى الفرد 


ككيان متكامل یمکن التمييز فيه بين الک‌ائن- 


العضوى والبناء اللفسی ؛ والش خص أو 
الانسان الذى بلعب دورا معینا فى المجتمع ) 
وتفسر أهمية الدور من خلال الرأى القائل 
بان المجتمع ‏ كبئاء ‏ مكون من عدة أدوار 
مرتبطة بنظم مختلفة ٠‏ ولرى المؤلفان انه‌نمکن 
تحليل البناء الاجتسمامی الكلى الى انواع 
تنظيمية كالاقتصادية » والسياسية › 
وألدينية . 


وبعمد « حرث وملز » الى تشاول مشكلة 
تهم كلا من الوظيفيين وعلماء الاحتماع النظر ی 
على السواء وهی : كيفية تحقیق التكامل فى 
الجتمع » ویقدمان أربعة اسس بديلة هي : 
الاتفاق 01۲69۵08068106 ؛ والانطاق 
Coincidence‏ رالتلسیق Coordination‏ 
والتقارب 00256:86066) وعلی الرغم من أن 
استخدام النهج التاریخی بنطوی على خطورة 
التركيز على الشىء اللموس والتفرد » الامر 
الذى لا دمثل هدفا للدراسة السوسیو لوحیة» 
الا أن حرث وملر ‏ مع ذلك كانا ستهد فان 


الفایة السوسيولوجية » الا وهي وضع قضایا 
ذات قابلية للتطبیق © ولها صفة العمومية (۲0) 


وفى محال النظربة السوسيولجية المامة 
عنی ملز بالدفاع عن المعانى الکبری » وطالب 
بالابتعاد عن المشكلات الجزئية » والبحوث 
الضيقة» ودعا الىتنميةالخيال السو سيولوجى 
والاهتمام بالكتابات الكلاسيكية فى علم الاجتماع 
لانها تفيد فى فهم المجتمعات الانسانية من‌حیث 
تركيبها ووظائفها والتفيرات العامة التى تطرا 
عليها » وكان ذلك فى بحثه الذی نشر سنة 
+ بعنوان : أسلوبان للبحث فى الدراسات 
الاجتماعية المعاصرة » وفى بحثه الذى نشر فى 
سئة ١5614‏ ععنوان ۰ الاحصاء + الحقيقة + 
النزعة الانسانية = علم الاجتماع ؛ ثم فى کتابه: 
الخیال السوسيولوجي الذی ظهر فى سنة 
۹ .۰ (۲۷) 


وقد ظهرت فى کتابات ملز اتحاهاته اللبرالیه 
واکتسب فى السئوات الاخيرة من حياته شهرة 
كيرة بوصفه ناقد؟ حاداً للرأسمالبه » التی, 
عاش فى اعظم بلادها وآقواها » وهي الولابات 
المتحدة » واستطاع أن بقدم تحلیلا دقيقا 
وعمیقا لكثير من الظواهر السائدة فیها »وکانت 
الانتقادات الاساسية التی وحهها الى النظام 
الراسمالی عاملا من عوامل تنبيه الاذهان 
الى عيوب ذلك النظام » وبخاصة بين الاجیال 
الشابة التى كان ملز هتم بها كل الاهتمام . 


وقد شغلته ايضا فى السنين الاخيرة من 
حياته قضايا تتعلق بالسياسة الخارجية 
للولابات المتحدة » وظهر ذلك واضحا فيما 
كتبه عن كوبا » (50) وعن « أسياب الحرب 
العالمبة الثالثة ۰ (۲۹) 





٠١ (‏ ) تیماشیف : النظرية السوسيولوجية : طبيعتهاوتطورها » الترجمة العربية » دار المعارف » الطبعة اثثانية؛ 


ص ص ۲۹۲ > ۲۹۵ . 


( ۲۷ ) سبقت الاشارة الى هذه الابحاث الثلائة ز‌الجزه التمهيدى من هذه الدراسة . 


( A) 


) ۲٩ ( 


Mills, C. W., Listen Yankee : The Revolution in Cuba, New York, 


McGraw Hill, 1960. 


Mills, C. W. The Causes of World War Three, New York, 1958. 


۳۹ 
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عالم الفكر ‏ المجلد السادس ‏ العدد الثائى 


وما كانت کتاباث ملز تنتعرض لقضانيا 
المجتمع » وأزمات العصر » فقد ذات شهرته 
2 الاو ساط الجامعية وخارحها 4 ونالت کتانانه 
تقديرأ كبيرا بين غير الجامعيين » كما دعي الى 
عدد من الحامعاث الأوربية والامر كية ليكسون 
أستاذا زاثرا بها » فذهب الى حصامعات 
( براندس » (40) » و « كوبيئهاجن » 4 
و« كلية الطيران الحربي بالولايات المتحدة » 
و « معهد وبليام أ . هوابت للطب النفسى » » 
وألقى بها محموعة کسر همن الحاضر ات العلمية. 


وألى جانب تلك الدعوات العلمية قام ماز 
برحلات الى عدد من البلدان فى أمركا اللاتيئية 
وآوروبا لیتعر ف على العالم » ويكتسب خيرات 
واقعية عن الحياة الخارجية با فاقها الرحبة ) 
وتیارانها الفکر بة التحددة, فکان لتلك‌الر حلات 
ثر كبير فى تطوير آرائه السياسية والاجتماعية 
وى توسیع آفاق رونته بالنسبة الرساألة 
الانسائية لعلم الاجتماع . فقد أدرك ملز حقيقة 
الاخطار التى تهدد المجتمع الدولى نتيحة 
انتشار الاسلحة النووية بعد رحلته الأولىالى 
أوروبا الغربية فى أوائل الخمسيئات » ودرس 
ديناميات النظام الاشتراكى خلال رحلانه فى 
روسيا وبولندة » وتعرف على الاساليب 
الثورية التى استخدمها کاسترو فى كوبا ¢ فیحاء 
كتابه : استمع آیها الامریکی » دعوة للمواطنين 
من أبناء الولابات المتحدة الى تفع هم حف_ 1 
الثورة فى كوبا » وتحذيرا لهم من أخطسار 
السياسة التى تنتهجها حكومة بلادهم فى 
الخارج . 


وقد ظل ملز يؤدى رسالته العلمية » وليث 


سمل بنشاط داخل الجامعة وخارجها » الى 
أن فاحانه نوبه قلبية » عولج منها » ثم نصحه 
الاطباء بالتزام الراحة » والتخفيف من اعباء 
العمل » غير انه لم بلبث الا قليلا حتى وافته 
منيثه فى ۲۱ مارس سنه ۱۹۱۲ © وكان فد 
بلغ من العمر ستة وأربعين ماما ۰ 


وبالرغم من الفترة القصيرة التی عاشسها 
ملز » فقد ذاعت شهرته فى الاوساطالاكاديمية 
وغير الاكاديمية » وامتدت شهرته الى خار< 
بلاده » وترجمت که الى اللفات الفرنسية 
والالمانية والايطالية والاسسبانية والروسية 
والبولندية واليابانية . (4۱) 


واعترافا بمكانته العلمية » وتقديرا للدور 
الذى قام به على مسرح الفكر السوسپو لوجى 
المعاصر » قام « هوروفتز » » أستاذ عام 
الاجتماع بجامعة واشنطن بالاشتراك مسم 
السمعة وعشر بن أستاذأ من جامعات الولابات 
المتحدة وانجلترا وأمر كا اللاتينية بتأليفكتاب 
عله بتضمن مجموعة قيمة من الدراسات") 
بتناول القسسم الاول منها تحلیل آرانه‌و نظر باته 
فى مختلف السائل الاجتمامية » بینما بتناول 
القسم الآخر تعمیق بعض الاتحاهات النظر به 
والمنهجية التي أثارها ملز فى مجال العلوم 
الاجتماعية بوجه عام » وی مجال النظرية 
السوسيولوجية بوجه خاص ٠‏ 99؟)) 


الا آن نقف وقفة قصيرة أمام العبارات التى 
کتهاعنه ١‏ هوروقتز » وهو أحد الثقاة الذين 





( .؛ ) وهي جامعة يهودية بحكم نشاتها وتكويلها »وهى معقل الثقافة البهودية فى الولايات النحدة » وجميع 


أعضاء هيئة التدريس والطلبة فيها من اليهود , 


: راجع قائمة مؤلفاته وما صدر منها من طبماتفى مختلف آنحاء العالم فى کناب‎ ) ٤1 ( 
Power, Politics and People : The Collected Essays of 0. W. Mills, Oxford University 


Press, 1969, pp. 614-641. 


Horowitz, I. L., The New Sociology : Essays in Social Science and ۲ } 
Social Theory, in Honor of C. W. Mills, New York, Oxford University Press, 1964. 
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عتمد علیهم فى الکتابه عن ملز . (4۲) فقد 


« أن الكتابة عن حية ملز الش خصية 
بالطريقة الألوفة » يعتبر خروجا على كل ما 
كان بمثله ملز ويعبر عثه کانسان وكعالم . 
فهو طيلة حياته لم نکن بحرص على الالقاب » 
أو بهتم بالدرجات » أو أوسمة الشرف » أو 
الناصب واه كان ملز لا تکلف فى تصر فاته » 
ولا تعمد الظهور بمظهر بخالف طبيعته » فهو 
يتصرف مع الفنیین » وضباط الجيش 4 
ومدیری الصانع » والقاده النعابيين » بنفس 


0۹ 1 


تشار لز رابت ملز 


من مرتفعات « مورئنج سابد » على حي‌البهود 
بهار لم 4 فالوقف عنده لایختلف © والصال 
لد به سواء ٠.‏ 


هذه الرونة فى الشخصیه حعلته لا سا 
بصیحات الاحتجاج من جانب الاكاديميين 
التزمتین » كما ساعدته على التفلب على كثير 
من الصعاب التی صادفته فى حياته . لد 
اکسب ملز علم الاجتماع نبضا انسانیا جديداء 
تميزت به كتابات الرواد الاواثل من آمشال 
« روس 1055 » » و « حیدنحز Giddings‏ 


3 ای بت ند باس ای 
ام دا وت فحت 
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وكان لتحدث الى کل الئاس تصدق و صر احذ» 
كما كان بتحدث عنهم بنفس الطريقة © وكانت 
أحكامه على الناس تتسم بالاعتدال » فهو 


۳ 


اجا اش بيك 
ج ِا 
ساسج جج 


الطريقة التى بتصرف بها مع زملائه فىالجامعة 
وقد انعكس ذلك أيضا على قراءاته » فهو 
قبل على الحلات العلمية التخصصة سواء 
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مانصدر منها فى انحلتر! أو فى الولایات التحده 
بلفس الحماس الذى شيل به على الحراند 


وكان بقدر الاشخاص الذين يتميزونبسعة 
الافق » وكثرة الاطلاع » وشمول النظره . 
وبرتاب فىالاأشخا ص الذين بحصر و ناهتماماتهم 
فى تخصصانهم الاكاديمية الضيقة » ولابوجهون 
تفکرهم الى العالم بظواهره واحداثهومشكلاته 
وهو فى ذلك سر على نفس النهج الذی سار 


اسحامل عليهم » ولا تحيز لهم . ولذا جاءت 
كتاباته واضحة » وكلامه مفهوما » وأصبح 
من أكثر المفكرين الذين بحظون بالاعجاب 
والتقدير ۰ (64) 


انبا - الانجاه الامبريقى 





١ (‏ ) خطوات البحث الامبیریقی وفلسفته : 
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عليه الامریکیون الکبار من آمشال « فبلن اتحهت اغلب البحوث السوسيولوجية فى 1 
۷۵۵ > و « ويليام جيمس #تطالة/57 الولايات التحدة الامريكية منذ نهابة الحرب 0 
5 و ( أمرسون 1281265802 , لقد کان العالمية الاولی وحهة أمبيريقية خالصة > 0 
من الاشخاص القلائل الذين تتميزون بمرونة فابتعد الباحثون عن معالجه القضایا النظر بة 
الشخصية»؛ والقدرة على التكيف »والاستعداد وانصر فوأ عن دراسه امو ضوعات التی تتصل 7 
للعيش فى أى موقع . فهو بشعر بارتیساح بالحياة الاجتماعية ككل » واتجهوا الى دراسة 0 
كامل حینما یکون فى حي اليهود بهارلم بنظر الشکلات الجزئية التى ترتبط بحاضرالجتمع» 1 
الى مرتفعات « مورننج سابد 85108هنصه24 2 والتى تقبل المشاهدة الحسية للتعرف على كل 0 
حيث نقع جامعة کولومبیا فى موقعها المرتفع »> دقائقها وتفاصيلها » والوصول الى قضايا | 
كما كان يشعر بنفس الارتياح حينما بطل تتعلق بواقع الحياة الاجتماعية . 5 

ا 

۳ 


( 49 ) استاذ الاجتماع بجامعة واشنطن » وقد آخذعلی عانقه نشر کتابات ملز وتحلیلها والتعلیق علیها . 


Horowitz, I. L., Power, Politics and People, 1969, pp. 7, 8. ( € ) 
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عالم الفکر - المجلد السادس ‏ العدد الثائى 


ولعل افضل سبيل للتعريف بالاتجاه 
1 الامبير بقی س من سحيمك فلس فته واحراءانه 
المنهجية ‏ أن نرجع الى ما كتبه عنه « بول 
لازار سفیلد 1828251606 1ا۴ لب وهو 
واحد من ابر ممثلى هذا الاتصاه 2 علم 
الاجتماع » ومن اکثر التحمسین لاستخدام 
النماذج الرباضية والاسالیب الاحصائية فى 
البحوث السوسيولوحية ‏ (ه4) فقد كتب 
شول : 

تمثل الامبير شية نقطة التحول الحقيقية من 
مرحلة الفلسفة الاجتمامية الى مرحلة علم 
الاجتماع التحر سی ٠‏ ولسسم مو ضوعات 


التالية : 


١(‏ ) دراسة السلوك الواقعى للافراد بدلا 
من التركيز على دراسة تار بخ النظم والافكار. 


( ۲ ) عدم الاقتصار على دراسة قطاعواحد 
من قطاعات الحياة الانسانية » والعناية بربط 


( ۲ ) الاهتمام بدراسة المواقفوالمشكلات 
الاحتماعبة التکررة بدلا من التركيز على دراسة 
المواقف والمشكلات التی لها طابع فردى متميز 


( > ) دراسة الظواهر العاصرة بدلا من 
التر كيز على دراسة الوقائع التاريخية .ويرجع 
هذا الاتجاه اللا تاريخى الى نوع من التفضیل 
العرفی حيث أن الباحث ستطيع أن بحصل 


على البیانات التی بر يدها عن الظواهر المعاصرة 
دسهو لة و لسر ۰ (EV)‏ 


ومن حيث الادوات التى ستخدمهاالباحث 
فى جمع البيانات » بقول لازارسفيلد : 


يتطلب البحث السوسيولوجى - فى مرحلة 
التحول من الفلسفة الاجتماعية الى مرحلة 
البحث الاجتماعى الامبيريقى ‏ أن بقسوم 
الباحث بتطبيق الاحراءات العلمية فى محالات 
جديدة لم تسبق دراستها من قبل » ویستلزم 
هذا آن يقوم الباحث بجمع البيانات التى 
بريدها پنفسه » ومن ثم بظهر دور جديد 
للمتخصص فى علم الاجتماع هو دور « صانع 
أدوات البحث 203162 1001 سواء بالنسبة 
له أو بالنسبة لغيره من المتخصصين فى العلوم 
الا حتماعیة لاخری ۰ 


وفالبا ما بلجا الباحث الى الناس انفسهم 
ليسألهم عما فعلو أو رأوا أو آرادوا . والثاس 
فى كثير من الاحيان لايتذكرون بسهولة » وقد 
نمانعون فى اعطاء البيانات المطلوبة » وقد 
لایفهمون تماما مايريده الباحث » ونتيجةلذلك 
ظهر قن الاستار « المقابلة 
بكل ما يتضمئه من أهمية © وبكل ما بواحه 
استخد امه من صعاب ۰ )٤۷(‏ 


interview 


ومن حیث تفسسير الباحث للبيانات التی 
تحصل علیها » بجدد لازار سفلد دور الاحث 


من الفید ‏ فى هذا الجال ب أن نفرق بين 





( م ) اعتمدنا فيما كثيه لازار سفیله عن فلسفةالحث الامبريقى واجراءاته المنهجية على الفقرات التى 
أوردها ملز فى كناب « الخيال السوسیولوجی » وقد تولی‌ملز مناقشتها والرد عليها » وسنشم الى ذلك في موضعه 


1323151670, 2. F., What is Sociology ؟‎ Universitets Studentkontor, ( 1 ( 
Skrivemaskinstua, Oslo, Sep. 1948 (mimeo) pp. 5, 6. 

Mills, C. W., The Sociological Imagination, pp. 61, 62. تن‎ 

Mills, Ibid., Pp. ۰ ) 1۷ ( 


۳۷ 








وصف العلاقات الاحتماعية وتفسسيرها ) 
فالتفسير لاشحثق بمحرد وصف أثماط 
العلاقات القائمة » أو تقرير خصائصها » أو 
تحديد الظروف المحيطة بها » وانما يبتعدى 
ذلك الى محاولة الاجابة على أسئلة تبدأبالكلمة 
الاستفهامية : لماذا ؟ وذلك بفرض البحث عن 
الاسباب أو العوامل الثى قد تكون لها علاقة 
بحدوث الظاهرة . فقد تشر نتائج البحثمثلا 
الى أن الناس لايرغبون فى كثرة الانجاب ٠‏ أو 
أنهم یمیلون الى الهجرة من القرية الى الدننة. 
فلكى.نتحقق عملية التفسم ؛ لابد للباحث من 
أن يتساءل عن الاسباب التى آدت الى هذه 
النتائج ٠.‏ وبذهب لازارسفيلد الى أن الوسائل 
الاحصائية وحدها هى التى تفيد فى اعطاء 
الاجابات المطلوبة » وذلك عن طريق عقدمقارنة 
بين مجموعتين من العائلات : احداهما كسسرة 
الحجم تضم عددا كسرا من الابناء » والاخری 
صغيرة الحجم تضم اطفالا قلیلن ٠‏ ولتفسیر 
اسباب تغيب العمال » بمكن المقارنة بين 
مجموعتين من العمال : احداهما تننظم فی‌عملها 
والاخری بتغيب افرادها عن العمل بكثرة 
وهكذا . (0) 


وعلى هذا النحو فان البحوث الامبيرشية 
وفقا للاطار الذی بحدده لازارسفيلا ل 
تتمثل فى اختيار مشكلات معاصرة تتصل 
بالسلوك الواقعى للافراد » وتعتمد على ؤسائل 
لجمع البیاناث بقوم الباحث بتصميمها بنفسه 
كالاستبيان وا مقابلة ومقاييس الاتحاهات‌والرآی 





0۹ 


تشار لز رات ملز 


العام 4 كما شوم بجمع البیانات التی تلزمه 
عن طربق اختیار عيئة من الافراد بفتر ض‌فیها 
أن تکون ممثلة لجتمع البحث » وسعی الى 


التغلب على الصماب التی تعترضه أثناءاخراء 


البحث الیدانی » ثم, بقوم بتحلیل البی‌انات 


بين التغیرات التي لها صلة بموضوع الدرآسة 


© © 9 
( ۲ ) العوامل النى أدت الى نمو الاتحسساه 
الامبيريقى فى علم الاجتماع : 


ترتجع فريق من امشتغلين بمناهج البحث 
ظهور الاتحاه الامسيرشى ف الدراسات 
السوسيولوجية المماصرة الى التقدم الذى 
أحرزته العلوم الطبيعية ابان القرن التاسع 
عشر » والرغبة فى اضفاء الطابع الذى تميزت 
به على الدراسات الاحتماعية والالسانية » 
وبخاصة فيما بتعلق بتطبيق نفس الاساليب 
والاحراءات المنمجية التی تستخدمها تلك 
العلوم فى دراسة ظواهر المجتمع ومشكلاته . 


وعلى الرغم من أن هذا الاتجاه واجه كثيرا 
من المعارضة ؛ واعتبر نوعا من التقليد الاعمى 
لناهج العلوم الطبيعية » ومحاولة غير سليمة 
لتطبيق تلك المناهج والاساليب والاجراءات فى 
ميادين غير ميادينها )٤٩(‏ الا انه وجد له أنصارا 





( A) 


Ibid., 2. 63. 





1 





۳ چ کی جه پچ س کا طت ااا جد رما ا ب وک سیت جا ویر اد و هعاس بت تا دی می چپ 7 0 55 ا سد دما مد 
> | ت 3 اس جيه ی کی لطا م خم يي م م رت 1 0 5 لك ۳ 
SE E‏ ل رس کہ چ ا RT E ET aT TE E‏ ع جد لم لر eT E‏ 
2 ای اب تن سوم کک تیش مار جک 2 موب بس کت = د 0 بک 4 ۹ 
ی اميف يي ا اف ا Tn‏ ماس 5 رم عراب داه اليه EEE‏ 9 هو 8 ج 5 


4٩ (‏ ) كان ( فون هايك)ءعاع:1127 Von‏ من العارضين النطسيق مناهج العلوم الطبيعية فى دراسة الظواهر النفسية 
والاجتماعية.» فادخل اصطلاح ( التعالم آو النزعة التعالمية 50162161512 » الى میدان. مناهج البحث , وقد قصد 
بهذا الاصطلاح النقليد الاعمى انلهج العلم ولفته فى مختافميادين الدراسة . فيقول قى مقال له نشر بمجلة 
3 تحت عئوان : اللزعة التعالمية ودراسةالجتمع » أن هناك اختلافات كبرى بين سمات الملاهج 
وخصائصها فى ميدان العلوم الفيزيقية من جهة وفي میدان‌العلوم الاجتماعية من جهة أخرى . وتدور هذهالاختلافات 
اللهجية داخل اطار مواقف ونزعات عامة » كاللرعةالموضوعية > والئزعة الجمعية » والنزعة التاريخية ,ویقول: 
ان النزعة التعالمية هي محاولة تطبيق مناهج العلومالطبيعيةفى غر ميادينها » كمعالجة ظواهر النفس وظواهر المجتمع 
بنفس الطرق والناهج المتبعة فى میدان العلوم الطبيعية . 


(Hayek, ۲.۸۰۷۲۰, Soientism and the Study of Society, Economica, Vol. IX, pp. 267-291, 
Vol. X, pp. 34-63, 1943. 
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مالم الفکر ب الجلد السادس - العدد الثائی 


ويو كد « شابن اوقت هذا العنی تقو له : 


« لقد ظهر نوع من الاعتقاد بأن فى میسور 
علم الاجتماع أن يصبح علما طبیعیا عن طریق 
استخدامه للاسالیب الاحصائية . وقد استند 
هذا الاعتقاد بدوره الى أن ما حفقته العلوم 
الطبيعية من نجاح انما برجع الى التزامما 
الدقة والوضوعية » واستعانتها بالاسالیب 
الكمية فى معالجة البیانات . فاذا كان لعل 
الاجتماع أن يحقق مثل هذا النجاح » فان عليه 
أن بغير من طرقه فى الحصول على البيانات وفى 
كيفية تحليلها وتفسيرها » وسنی هذا أن بتحه 
علم الاجتماع الی محاكاة العلوم الميعيةمتخذا 
من منحاها الهجی نموذجا سعى الى 
مسایبرته » . (۵۰) 


وبنحو « لبرتر وهیلجارد » هذا النحی فى 
التفسیر » فیشیران الى أن ما احرزته العلوء 
الطبيعية من نجاح ق‌الجالین النظرى والتطبيقى 
وما احاط بالعلماء الطبيعيين من اجلال وتو قير 
جمل المتخصصين فى العلوم الاخرى بحاولون 
الا قتداء بهم » وتطیق آسالیبهم ی الدراسة 
والبحث ٠‏ (۵۱) 


وثمة عامل آخر أدى الى لمو الا تحاه 
الامبير بقى فى علم الاجتماع هو أن فلسفة‌الیحت 
الامبيريقى تتفق الى حد كبير مع التزمة 
التحليلية التى أصبحت احدی السمات المميزة 
للعصر ۰ (5۲) قفك اصیح من الامور المنفق 


علیها أن الاشیاء والحوادث والواقف التی تمر 
على الناس متشابكة مركبة » ولابد لفهمها 
فهما صحيحا من ردها الى وحداتها الاولية »> 
وتحليلها الى عناصرها تحلیلا قد بكو نبالتفكيك 
المادى لاجزائها » أو التحليل العقلى لکوناتها . 


وقد سبعت العلوم الطبيعية غيرها مسن 
العلوم > فاتحهت مثل بدابة القرن السابععشر 
وحتى آخر بات القرن التاسع عشر وجهة 
تحليلية خالصة . فكان الاختلاف بين عناصرها 
ومکوناتها وف علاقات هذه العناصر بعضها » 
ومن ٿم جاء الاهتمام الکلی بالنسب والعادلات 
والتقديرات الكمية باعتبارها محددة لحوانب 
ال ختلاف وحالانه 4 وحاء تفسسير الامورا|مقدة 
ف ضوء وحداتها السبیطةه . (۵۲) 


ثم انتعلت تصورات النهعج التحلیلی 
الکلاسیکی فى العلوم الطبيعية الى العلوم 
الاحتماعية والانسانية > فعنیت الدراسات 
الا حتماعية بالتفر ات والعلا قات‌بینها وتقديرها 
تقدیرا كميا » مستخدمة الاسالیب الاحصائية 
والفروض الرياضية » سعيا وراء فهم السلوك 
الاجتماعی والانسانی» واحداث ما بمکنحداثه 
من تفیرات فى ضوء ما سکشسف من قواعد 
ومطردات علمية » وبذلك اصسحت أمور 
السياسة والاقتصاد والاصلاح الاجتمامی‌نوعا 
من التفییر فى العلاقات ونسیها وعناصرها > 
وبعبار؛ آخری أصبحت نوعا من التکنولوجیا 
او الهندسة » كما شاع الاصطلاح فى عناوین 
کثیر من الکتب والقالات التی ظهرت فى الفترة 
الاخيرة فى میادین العلوم الاجتمامية . (وه) 





Chapin, Definition of Concepts, Social Forces, December, 1939, p. 155. ) ۵+ ( 


Hilgard, E., and Lerner, D. “ The Person : Subject and Object of 5018208 ) 1ه‎ ) 
and Policy °’, The Policy Sciences : Recent Developments in : Scope and Method, eds. D. 


Lerner and Lasswell, Stanford, 1951, 2. 38. 


The New Sociology, P. 4 ) ۵۲ (‏ یا Horowitz, I.‏ 
( ۵۲ ) حامد عمار : النهج العلمى فى دراسة اللجتمعدار المعرفة » ص ۱ . 


( 4ه ) نفس امرجم : ص ۱۵ . 
۳۷ 
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ولم قف الامر عند هذا الحد » بل أخذت 
الفلسفة نفسها بالاسلوب التحلیلی وتمشل 
هذا الاتحاه بوضوح فیما كتبه الفلاسفة من 


أمثال « برتراند راسل » و« فرانك رامزی » 


و« فتحلشتين ) ۰ (۵9) 


وبربط بعض الفکرین بين ظهور الاتحساه 
الامبيرنقى وبين الانتفادات التى وحهت الى 
المذهب التار یخی 1215601101582 الذى بعتمد 
على النظرة الكلية الشاملة فى تفسیر الظواهر 
الاجتماعية والثقافية» وفى تفهم أحداثالتاريخ 
والذى بقوم على دعاوى فير قابلة للاخ تسسار 
والتحقق الامبيريقى ۰ (1ه) 


من بين تلك الدعاوى مثلا أن الاحداث 
التاريخية تشتابع و فقا لفانون عام تحدد ال تجاه 
العام للتطور » وان المشكلات الاجتماءية ليست 
الا لحظات عابرة فى نار بح الحتمعاث 4 فهي 


۵۹۵ 


تشارلز رابت ملز 


تنشا حینما تطرا بمض التفیرات على جانب 
معين من حوانب الحيأة الاحتمامية أو الثقافية 
دون أن تواكبها تفرات أخرى ممائلة فى شية 
الجوانب» غير أنهذه المشكلات سرعان ماتنتهی 
لبواصل الجتمع مسر ثه و قفا للاتجاه العام 
لحركة التاريخ » (۵۷) كما فترض المذهب 
التاريخى أضا أن التشو التاريخى هو غاشه 
الرئيسسية 6 وأن من الممكن تحقيق هذه الغارة 
بالكشف عن القوانين ار الاتحاهات‌او الا قاعات 
التى سير التطور التاريخى وفقا لها . (۸ه) 


غير ان الافتراضات والدعاوى التى بقوم 
عليها المذهب التاريخى واجهت كثيرا من النقد 
على أساس ان الاعتفاد بالمصير التار بخی محرد 
خرافة » واه لانمکن التنشو بمجرى التسار بخ 
الانسانى بطريقة من الطرق العلمية أو العقلية 
(١ه)‏ بالاضافة الى أن الآراء والنظريات التى 
دئادى بها أصحاب هذا المذهب لا تشهد بها 





( مه ) كانت فلسفة التحليل بمثابة الثورة فى تاريخالفكر والفلسفة » فقد ائننلت الفلسفة على أيدى فلاسفة 
التحليل هن البحث ف الموضوعات والاشياء الى مجال آخريبحث فى الالفاظ والعبارات التی یخبرنا بها الفلاسفةورجال 
ألملم » وبعبارة اخری » أصبح عمل الفلاسفة علىايديهيهو أن یکونو! فلاسفة للفلاسفة بتحليلهم لا يقولون » كما 
تطورت على آیدیهم الدراسات الخاصة بفكرة الممنى و جملهامحورا للتحليل , 

وفلسفة التحلیل ليست مدرسة فلسفية بالصنی الذىيفهم من الدارس الفلسفية الکبری » بل كان كل مایجمع 
دعاتها فى اطار واحد » هو اسنخدام طريقة التحليل »وتطبیقها باللسبة للمشكلات الفلسفية التقليدية , 

ویتصف فلاسفة اللحليل باللفور الشديد منالفلسفةامثالية والاتجاهاث اليتافيزيقية وهم جمیعا من دعاة الدقة 
والوضوعية » فكان بعضهم مثل راسسل وفرانك راسزیوفتجنشتین من علماء الرياضة » وکانوا يهدفون حميما 
الى اعطاء لفة الفلسفة نوما من الوضوح والدقة على غرارالوضوح والدقة الوجودتين فى الرياضة والتطق . 

( عرمى اسلام ١‏ فلسفة التحليل العاصرة » مذكراتغر ملشورة ) 


( كم ) 


Horowitz, The New Sociology, Pp. 3. 


Frankel, C., The Relation of Theory to Practice, in Stein, H., Social ) ۵۷ ( 
Theory and Sooial Invention, Cleveland, 1968, pp. 12-15. 
> ۱۹۵۹ > كارل بوبر : ( عقم المذهب الثاريخى ) )ترجحية قد الحميد صيرة » ملشاة العارف‎ ) ۵۸ ( 


+ ١1١ ص‎ 


۰٩ (‏ ) حاول كارل بوبر مثلا أن ببرهن علي كذبالمذهب الناريخي » وحصر ادلته فى القضايا الخمس الآنية : 

۱ ب یناثر التاريخ الانسانی فى سيره تاثرا قويا بنموالمعرفة الانسانية , 

۲ ل لايمكن لنا بالطرق العقلية أو العلمية أن نتلبابكيفية نمو ممارفنا العلمية , 

۲۳ بت واذن فلا پمکئنا الشسوق بمستثبل سير الشاریخ‌الانسانی ۰ ۱ 

5 ب وهذا معناه آنا يجب أن نرفض امکان قبام‌تاريخ نظری » ای امکان قيام علم تاریخی اجتماعی يقابل 
علم الطبيعة النظری . ولا یمکن أن تقوم نظرية علمية ق‌التطور التاریخی تصلح أن تکون اساسا للتثبق التاریشی , 

هع واذن فتد اخطا الذهب التاريخى فى تصورهللفابة الاساسية النی یتوسل الیها بمناهجه » وببيسان 
ذلك بنداعی الذهب آلتاریخی . ( بوبر » المرجع السابق ع النرجمة العربية » ص ص 6 ؛ 5") . 
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عالم الفكر - الجلد السادس ‏ العدد الثائى 


التحربة » ولا تقل التحفق أو الاختبار » ومن 
ثم فهي ليست فى متناول المنهج العلمى . ولذا 
ظهرت الامبيريقية كرد فعل للنزهة التاريخية 
المغالى فيها » واتحهت اتجاها مغايرا للمذهب 
التاريخى حيث حملت اهتمامها منصبا على 
دراسة الشلوكالواقعى للافراد بدلا منالتركيز 
على دراسة تاريخ النظم والافكار » كما اهتمت 
بمعالجة الظواهر المعاصرة بدلا من التركيرعلى 
دراسة الو قائع التاريخية » حتى بتمكنالباحث 
من جمع البيانات التى تشهد بصحتها التجربة 
والتی بمكن الخضاعها للاختبتار العیلمی 
الدقيق . (۲) 


الامبيريقية » الرغبة فى تخرير الدراسات 
السوسیولوجیه من الارتباطات الابدیو لو جية» 
والتأكيد على ضرورة التزام الباحث الاجتماعی 
معینا بنطلق منه فى تحلیله لهذا الواقع »وبدون 
أن سذل حهد ۵ لتدعيم نظام احتماعی قائم 6 
أو يصوغ رؤية معينة لنظام اجتماعى جدید(1۱) 


ولا كان كثير من المفكرين يذهبون الى أن 
الاسلوب الامبيريقى فى الدراسة هو الاسلوت 
الامثل للحصول على مشل هذه الحقائق 
الوضوعية التى تعبر عن الواقع بعيدا عن 
الاتحاهات الابديو لوحیه والارتباطات المذهية» 
فقد شاع استخدامه على نطاق واسع بينعدد 


ومما ساعد على ظهور الاتجاه الامبيريقى فى 
البحث » النظز الى التجربة على انها مستقلة 
تماما عن تكوين الانساق النظرية ۰ 19) ولعل 
ذلك راجع الى الفكرة القائلة بان بعض فروع 








العر فة لایمکنها الجمع بين الجانبین النظری 
والتحر سی فى وقت واخد »© وقد ترنب على 
ذلك أن اهتم الباحثون بدراسة الوقائع التی 
لها سند من التجربه » والتی یمکن اخضاعها 
لاختبار العلمی الدقيق » مبتعدین عن صياغة 
النماذج الاحرائية 6 وبناء الإنساق المنطفي_ة 6 
والاطر النظرية . 


والی حانب الاعتسارات النظربه السسابقة : 
وحدت اعشارات عملية كان لها آثرهاای نمو 
الاتجاه الامبير نعي . من بين تلك الاعتبارات 
ما بطلق عليه ملز مفهوم « البناء الإاقطاعى 
للدراسات الملا Feudal Structure of‏ 


4 )559( Graduate Education 
وهو بشير بذلك الى أن حو هر التنظیمالاکادیمی‎ 
بالولايات المتحدة بهيىء لعض الجامعات‎ 
والعاهد العلياو ضعا متميزاعلى سار الحامعات‎ 
والمعاهد » كما بجعل للهيئات والمق سسسات‎ 
التى تتولى تمویل البحث العلمى سلطة كيرة‎ 
على الاقسام العلمية وعلى رؤساء الاقسسام‎ 
وعلى الاسائذة الشر فين على البحوث © وهو لاء‎ 
بدورهم يتحكمون فى طلبة الدراسات العليا‎ 
بحيث لا بحد هو لاء أمامهم من سیل للحصول‎ 
على درجاتهم العلمیه الا الامتثال لرضات‌رو سام‎ 
الا قسام والاسانده المشر فين سو أع من حيث‎ 
اختیارهم لشکلات البحثٍ »© أو استخداهمهم‎ 
للاساليب والاحراءات المنهحية اللازمةالدرأ سه‎ 
وهي كلها مشكلات وأساليب واجراءات تنيع‎ 
من احتیاحات الممولين » وتعتمد على عمل‎ 


۱ الفربق الشتر لد Team work‏ » ولا تحت اج 


الى التعمق فى الناقشات النظربة » كما انها 
تعتمد اعتمادا أساسيا على البیانات الكمسة 4 
والصيع الرقمية 4 والاساليب الاحخصائية 3 





٠6 (‏ ) اشرنا الى ذلك منقبل فيما كتبه «الازارسفيلد)عن فلسفة الاتجاه الامبيريقى . 


) ٩۱ ( 
) ٩۲ ( 
) ٩۴ ( 


۳۷۹ 





Horowitz, op. cit., P. ۰ 
Ibid., 2. ۰ 
Ibid., p. 5. 
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وكل ذلك من شأنه أن يؤدى الى غلية الطابع 
الامبير بقى علىالبحوث والدراسات‌الاجتماعية. 


وتو كد نتائجالبحوث التي أحراها «ولسون» 
(14) » و « بارس » (1۵) و ۲( بی‌لسون » )1٩(‏ 
ما بذهب اليه ملز من أن البناء الاقطاعی 
للدراسات العليا بشجع على غلبة الطسابع 
الاسیرشی على الدراسات العليا . فهناك زبادة 
کر ة فى عدد طلاب الدراسات العليا » وه ته 
الزيادة لاتفابلها زيادة مماثلة فى عدد الحامءات 
والعاهد العليا » كما أن أغلب الدرجات العليا 
تملحها جامعات محدودة » وهي الحامعات‌التی 
تتمتع بالشهرة والتفوذ > والتى تحظلىبنصيب 
كبير من الاعتمادات والمنح الخصصة لدعم 
البحث العلمى . ولا كان طلاب الدراسات!لعلیا 
فى حاجة الى من يقوم بتمویل بحوئهم » وف 
حاجة الى عمل مناسب بعد حصولهم على 
درحاتهم العلمية © وق حاحة الى من ساعد هم 
فى نشر آبحالهم ومقالاتهم فى الدوريات العلمية) 
نانهم بلتزمون بالقيام بالبحوث التی تحدد 
لهم » وهم فى ذلك انما يشعرون بأنهم مجرد 
حلقة ضمن عملية صممت وتقررت من قبل , 


ويؤكد « بار 84۲۲ و ( سولوتاروف 
Solotaroff‏ » نفس المعئى © فيقول «بار): 


« أن الامكانيات المتاحة لرئيس القسسم 
تحمل له سلطة مطلقة على طلية الدراسات 
العليا 6 و لذا فانهم هملون على كسب رضائه 
کی بحصلوا على درجاتهم العلمية » وعلى ملح 
للبحث » وعلی وظائف بعد التخرج » وال فلن 


لاذه 


تشارلز رابت ملز 


بتحفق لهم شىء من ذلك مهما اتسمت أبحانهم 
وكتاباتهم بالاصالة والعمق » . )١۷‏ 


و شول 0 سو لوتارو ف نه 


( لقد اصبح اسلوب التفكير الامبيربقى هو 
الاسلوب السائد فى علم الاجتماع وبخاصة بين 
طلاب الدراسات العلیا » ووفقا لهذا الاسلوب 
فان الاصالة العلمية لا تعنی أكثر من انحاد 
مشكلة للبحث » والنحاح فى العمل لا بتعدى 
جمع بیانات كمية كبيرة عن مشکلات جزئية 
صغيرة ) . (18) 


وئمة عامل آخم آدی الى نمو الاتحاه 
الاميربقى فى علم الاجتماع وهو زيادة الاهتمام 
بالجوانب التطبيقية للعلم » والرغبة فى توجيه 
البحوث لحل المشكلات النى تواجهها الحماعات 
والهيئات والمؤسسات القائمة فى الحتمع . 
وقد قوى هذا الاتحاه نتيجة لآن أغلب أ وأرد 
المالية التى تخصص للبحث تقدمها هيات 
ترغب فى اجراء البحوث التى تساعدها فىاتخاذ 
القرارات » أو فى ابجاد الحلول للمشکلات 
التی تواحهها . 


ناذا نظرنا الى البحوث التی تجرى نیا لمجال 
الؤسسات الصنامية الکبری » وتتعلق‌بجوانب 
تطبيقية مثل مشکلات غیاب العمال » ودوران 
العمل »۰ والكفابة الانتاجية للعاملین فى الصناعة 
والروح المعنوبة فى محيط العمل » والقيادة 





Wilson, Logan, The Academic Man, New York, 1942, p: 3, (NE) ۰ 


Barber, Bernard, Science and Social Order, Glencoe, 1952, pp. 142-143. (e ) 


Bereson, Graduate Education in the United States, New York, 1962, p. 226. )55( 


, . Barr, Stringfellow, Purely Academic, New York, 1958, pp. 51-52. ) ۲۱۷ ( 


Solotaroff, Theodore, The Graduate Student : A Profile Commentary“ ( A ) 


32, 1961,. pp. 482-490. 
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عالم الفكر ب المجلد السادس ‏ العدد الثانى 


فى المؤسسات الصناعية » وكيفية التغلب على 
مقاومة الافراد للتفیر » الى غير ذلك من 
موضوعات تتعلق بالجوانب التطبيقية . 


وشیر «هوروفتز» الىأن آهتمام‌الو سسات 
الصناعية بالبحث السوسيولوجى يتضح من 
متابعة التطور الذى لحق بمعهد الحث 
الاحتماعی بجامعة ميتشحن ) فعد ار تمع عدد 
العاملین بالعهد من اثنى عشر شخصا فى سنة 
۲ الی اکثر من أربعمائة وخمسین شخصا 
فى سنه 1151 > كما أن آغلب الاعتمادات المالية 
المخصصة للمعهد تقدمها مؤسسات صناعية 
كبرى كمصانع الكيماويات والريوت والتقطير 
والبنوك ومؤّسسات الرعابة الاجتماءية 
والخدمات العامة . ومن الفريب أن قائمة 
الممولين لاتضم نقابة عمالية واحدة » مما دعا 
الى القول بان البحوث تنحبز لصالح الادارة 
دون العمال ۰ )1٩(‏ + 


وطلخص ( هوروفتز » التطور الذی حدت 
فى مجال البحث السوسیولوجی بقوله : لقد 
زاد الاهتمام بتمویل البحوث السوسیو لوحية 
بشکل ملحوظ خلال فترة قصيرة من الزمان » 
وبالرغم من أنه يفترض أن البحوث نفيد فى 
اثراء النظرية السوسیولوجية بما تقدمه من 
اضافات مبتكرة » الا أن الاتحاه الغالب فىهذه 
البحوث هو جمم بیانات كثيرة عن مشکلات 
من الجوانب النظرية البحتة الى الجوانب 
التطبيقية بحیث ادى ذلك الى انصراف آغلب 
الدار سین عن محالات هامة مثل مجال النظر بة 
السوسيولوچية » وتاریخ الفکر الاجتماعی > 
والاحتماع الدینی ؛ ذلك لأن الباحثین حینما 
بفکرون فى دراسة أى موضوع فانهم بوجهون 
لانفسهم. الاسئلة التالية : من الذی سيقوم 


بتمويل البحث ؟ » وكم تبلغ الیزانیه الخصص. 4 
. هش 9 ولماذا بر صد المستفيد هذه الاموال 
للبحث ؟ » وهم فى ذلك انما بحاولون اقضاع 
المستفيد بجدوى الانفاق على ما يقومون به من 
بحوث ودراسات . (۷۰) 


oc 
: نقد ملز للانجاه الامبيريقى‎ ) ۲ ( 


ناقش ملز فلسفة البحث الامبير شی فىآكثر 
من موضع.فى كتاب «الخبال السوسیولوجی» 
وفى الثالات الكثيرة التی نشرها فى الدور نات 
العلمية » وتولی الرد على النقاط التی آوردها 
لازار‌سفیلد والمتعلقة بالفلسفة الامبير شية. كما 
ابر نقاط الضعف ومواطن القصور نیالسحوث 
التی تدرسها » أو الناهج والاسالیب التی 
تستخدمها » أو النتائج الترتبه علیها . ولعل 
من الفیدان نبدا بتو ضيح وجهة نظره فى النقاط 
التی ذکرها لازار‌سفیلد » ثم نعرض لاوجه 
النقد التی وحهها للاتحاه الامسر هی نصعة 
عامة . 


' قبالنسبة لا ذکره لازارسفیلد من أن 
الامبيربقية ترکز على دراسة السلوك الواقعی 
للافراد بدلا من الترکیز على دراسة تاريخ 
النظم والافکار » بری ملز رأيا مخالفا » قیفول: 
ان الواقع العملی دشیر ال ىأن البحثالامبير نقى 
لابتخذ من السلولد الواقعی للافراد وحدة 
للدراسة » وائما ميل الى مابمكن تسميته 
« بالنزعة السیکلو حية Psyohologism‏ ( 
كما أن الباحثين ستعدون عن دراسة المشكلات 
المتصلة باليناء الاجتماعى » ويفضلون معالجة 
الو ضوعات المتصلة « بالوسط الاحتماعى 
Social milieu‏ » (۲۱) „ ` 1 
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ومن حيث القول بأن الدراسات الامسيرشية 
تحاول الربط بين مختلف قطاعات الحيساة 
واحد » شول ملر ۰ أننى لا أعتقد أن ذلكالقول 
صحيح » وبكفى للتدليل على ذلك أن نقارن 
وسبنسر وفيبر وبين كتابات انصار الاتجاه 
الاسیرشی . فالكتابات الأولى كانت تهتم 
بمعالجة الظواهر والنظم الاجتماعية فى ترابطها 
وتساندها الوظيفى » على حين أن الدراسات 
الاسم شیه لاتمنی الا بابحاد الارتساطات 
الاحصائية ۰ (۷۲) 


ومن حيث القول بأن البحوث الامبيرشية 
تفضل دراسة المواقف والمشكلات الاحتماعية 
التکررة » قول ملز : قد شهم من العسارة 
السابقه أن الامبیر بشیین بتجهون انجاها بنائیا» 
حيث أن التکرارات أو الانتظامات التی تحدث 
بالجتمع ترتکز على الوحدات التی يتألف منها 
البناء الاحتماعی العام . فلو نظرنا الی‌الحملات 
السياسية فى الولابات التحدة مثلا » فاننا نحد 
انها ترتبط بتركيب الاحزاب الق ائمة ) 
وبالاسس الا قتصادية التی ترتکز عليها ) 
وبالادوار التی نودیها فى الحیاه الاحتماعیه ) 
ولذا فان الدراسة البنائية لتلك الحملات 
تستلرم دراسة التنظیمات الحزبية »والصلات 
القائمة بینهاوینمختلف التنظیمات‌الا قت.صاد رة 
والاحتماعية ؛ غير أن لازارسفیلد لاسنی‌ذنك 
مطلقا » وائما بعتی ان الانتخابات عمليةمتكررة 
وشترك فيها اشخاص کشرون © ولتيجة 
لعمومية هذه الظاهرة وتكرارها فان من الممكن 
دراسة سلوك الافراد فى مجال التصودتدراسة 
احصائية متكررة . (؟/) 





CV ( 
۷۲ ( 
۷ ( 
) ۷۰ ( 


0۹۹ 


تشارلز رات ملز 


آما عن تر كيز الدراسات الا ميرشیة على 
الظواهر المعاصرة بدلا من ترکیزها على دراسة 
الوقائع التاربخية » فيقول ملز : ان هذا 
التحيز المعرفى يتعارض مع صياغة مشکلات 
هامة لها دلالتها فى العلم الاجتماعى » ذلك لان 
الوقائع التاريخية تقدم مادة أساسية ولازمة 
للدراسة فى العلوم الاجتماعية » ولا سكن 
الاستفناء عنها بأى حال من الاحوال . ۱۷:۱ 


ومن حيث نفسير الو قائع الاجتماعية برى 
ملز أن لازارسفيلد يهبط بالح_قائق 
السوسيولوحية الی همسستوی المتفسرات 
السيكلوجية » ويقتصر على التغیرات التىتفيد 
فى البحث الاحصائى ؛ وستدل على ذا كبقول 
لازارسفيلد : ان ثمة شيا ما فى ش خصيات 
وخبرات واتحاهات الناس تجعلهم بتصر فون 
بأساليب مختلفةفي الواقف التى تبدو متمائلة, 
ثم بمضی ماز الى القول بان «النظر بةالاجتماعية 
- وفقا للنظرة الامبيربقية ‏ تصبح فى جملتها 
مجرد تجميع ملظم للمفاهيم والتفیرات التى 
تفید فقط فى تفسير البیانات الاحصائیه , 
وهذا الاتجاه من شانه أن بجمل منهج البحث 
غابه فى ذاته بدلا من أن يكون وسيلة لحصول 
على حقائق نفيدؤاثراء النظربه الاحتماعبة(۷۰) 
ومن حيث موقفه من الاتجاه الامبيريقى 
بصفة عامة ؛ فانه بنتقد النرعة التعالة لدى 
الباحئین الاجتماعیین بقوله : 
بوجد بين انصار الاتجاه الامپیرشی فريق 
من المتعالمين الذين بر يدون أن تعالجوا الظواهر 


الاجتماعية والتاريخية بنفس الاساليب التى 
ستخدمها العلماء الطيعيون فى معالجتهم 


Ibid., Pp. ۰ 
Ibid., p. 62. 
ibid., 2. 62. 
Ibid., p. 63. 
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نا لو سب اکر لے داسفب سوم اي 
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عالم الفكر ‏ الجلذ السادس ‏ العدد الثائى 


للظواهر الطبيعية ... وهذه النظرة تتجاهل 
حوانب لائه على درحه كيرة من الا همی4 
هی .۰ 


١ (‏ ) طبيعة الفکر وتاثیره فى التساريخ 
الانسالی . ۱ 


( ۲ ) طب طبيعة القوة وعلا قتها بالعر فة . 


( ۲ ) معنی الفصسسل الخاقى وصسسس لته 
بلس فة , (NN)‏ 


٠‏ وهنا فر نق آخر من أتصار هذا الا تاه 
1 شلف الاحصائى الکسیر الذى لل ىع الو قائع 
الى ذرات صغيرة الى الدرحة التى تحعل من 
الصعب التعر ف على الاختلا فات القائمة ينها 
۰ وهؤلاء عن طریق الناهج والاجراءات التی 
نستخجد‌مونها 4 والتی 23 الى كير من 
ينجحون أيضاؤ فى جعل عقولهم تافهة . 00 

لقد استطاع بعض أنصار هذا الانحاه أن 
بحصلوا على شهرة منقطعة النظر » غير أنهم 
لم بصعوا مولفا واحدا ف العلم له قیمنه »ام 
بقدموا اضافات تذکر فى مجال الصرفة 
السوسيولوجية ٠‏ وتقوم شهرتهم العلمية على 
مراکزهم الاكاديمية +++ فهم أعضاء لحان 
واعضاء فى هیثات استشارية » وف استطامتهم 
أن بحدوا لك وظيفة » وملحة للبحث ++ + 
انهم نوع جديد وغريب للبيروقراطى التحکم: . 
وبالنسبة لهم بحل تقربر البحث محل الكناب 





۰ انهم يستطيعون أن یضعوا خطة للبحث » 
وان يقوموا بانشاء مدرسة » ولکنی أكون ف 
غابة الدهشة والعحب لو أنهم تمكثوا بعد 
عشرين عاما من البحت والندريس داللاحظة 
والنفكير من تألیف کناب واحد بخبرونك فيه 
عما يعنقدون أنه بدور فى العالم » أو يعالجون 
فيه المشكلات الاساسية للناس الذين بعیشون 
فى زمانهم ٠‏ وف الوقت الذى نجدهم فيه 
بقدرون العمل الذى يقومون به على اسناس 
بلاين الساعات من الجهد الشرى » فانم 
ابستطیعون أن يقدموا معسرفة لها قيمتها 
العلمية » وأول شيء ينتساءلون عنه هو المسائل 
المتعلقة بالمناهج والبحث ٠‏ (//) 


وعن نوعية المشكلات التى تعالجها البحوث 
الامبيريقية بقول : 


كثير من مديرى المؤسسات يحبون أن 
بقدموا منحا مالية لمشروعات البحث التى 
پعتقدون انها بعيدة عن القضايا والسائل 
الابدیو لوحية . وهله المشروعات تكون من 
النوع الذى يمكن أن يحمل حرف (5) وهو 
- فى نظر العلماء ‏ الحرف الاول من كلمة 
« علمى Scientifo‏ ) » غير أنه لا رمز فى 
الواقع الا لكلمة « آمن 5216 » وهذا الأمان 
لابحدث الا لان المشروع تافه في ذاته > ولابتعلق 
بمشكلات ذات أهمية ...۰ وهكذا بمکن القول 
بأن الاموال التی تخصص للبحوث تمیل الى 
نشسجیع اسلوب البحث البيروقراطى » «"الکبیر 
large-scale‏ )2 6 الذى درس مش كلات 


( صغيرة Small-scale‏ « ) عن طر بق من 


اا ا 
Mills, LB.M. Plus Reality Plus Humanism = Sociology in Power, Politios ) ۷٦ (‏ 


) ۷۷ ( 
( YA) 


A: 





and People., Pp. 569. 


Ibid’, p. 569. 
Ibid., p. 570. 














بعر فون باسم (العلماء» . و هو لاء ف ممار سٹهم 
لعملهم يجعلون العلوم الاجتماعية مجرد منهي 
للبحث ؛ وهذا المنهج لابفيد فى النهمابة فى 
التعرف على حقيقة الانسان أو المجتمع . (4/) 

وعن النتائج الترشة على انتشان نمط‌البحث 
الامر هی شول : 

أن تر كيز السحوت الامبيريقية فى ال سسات 
يؤُدى الى زيادة الاهتمام بالجوانب التطبيقية؛ 
حيث ان الدیرین لانعنيهم الا البحوث التی 
تمکنهم, من الاختيار بين بدائل متعددة , 


وعالم لاجتماع - الذی يعنى بالجوانب 
التطبيفية ب بحد نفسه فى المدى الطو بل بعیدا 
عن الجمهور Public‏ ومرنبطا باشسخاص 
معینین لهم أهتمامات معيئة 4 و هو لاء نسم 
المستفيدون ٠‏ وهذأ التحول من الجمهور الى 
المستفيد بفضى تماما على فكرة الموضوعية » 
ذلك لأن المشكلات تتحدد من قبل المستفيد » 
كما أن الباحث بجد نفسه مسولا مستواية 
مباشرة امام هوّلاء المستفيدين . ونتیجةلذلك 
فان البحث التطبيقى يساعد على الاقلال من 
الحافز الشخصی » وشضی على عملية الابداع 
الفكرى ؛ ويثمى صفه الا نتهاز به لدیالساحث , 
ومهما تكن حربة الباحث فى اختياره للوسائل 
والاحراءات الفلية » فان حوافره واهتمامانه 
تظل فى العادة خاضعه لحوافز واهتمسامات 
المستفيد ۰ (۸۰) 


ثم بحدد موقفه الشخصى من السحث 
( وأنا عادة لا أحب القيام بالعمل الامبيرننقى 


۰٩ 


تشارلر رایت ملز 


اذا آمکننی حه )© لأنه بفر ض على القا به 
أعباء مرهفه ف حاله عدم وجود هته ۰ 
العاملين » كما ان وجود مثل هذه الهيثة من 
ناحية أخرى غالبا ما يفرض اعباء اكثر 
أرهاقا ) . (۸۱) 


وغول : 

( و قدر كبير من البحث الامیرشی نتصف 
بالضحالة وعدم اثارة الاهتمام ۰ والواقع ان 
الکثیر من هذه البحوث یز بد عن مجسرد 
تدر ب شكلى ودنه الدارسون الممتدثون أو 
سفق بعض الاحيان ‏ ميدان بتجه اليه أولئك 
الذين لا ۷ ستطيعون معالحة موضوعات العلوم 
الاجتماعية الاساسية والاكثر صعوبة ؛ وليس 
فى البحث الامبيريقى فضل يزيد عما فى مجرد 
القراءة فى حد ذاتها ) . (۸۲) 


ثالنا ب الانجاه العقلى ( الكلى . الشمولى ) 
كل کے 
( ۱ ) فلسفته وسماته الأساسية : 


آنجه كثير من الرواد الاوائل من حملفالتقلید 
الکلاسیکی لعلم الاجتماع الی‌دراسها لو ضوعات 
ذات الصبغة التاريخية أو الفلسفية » وكانوا 
يعتمدون على النظرة الكلية الشاملة فى دراسة 
الوقائع الاجتماعية » وفى وضع نظربات على 
مستوى عال من التجريد ٠‏ وقد عرف أساوبهم 
فى التفكير باسم ١‏ الاسلوب العقلى » حيثاله 
عتمد فی تحلیله للواقع الاجتماعى وتفسسيره 
على التفكير النظری الذى تدور حلفانه فىعقل 
الباحث » وتحه الى ارساء دعائم البناء 
المنطفى للعلم, عن طربق اقامة انساق منطقية) 
وأئماط تصور ية 6 وأطر نظر به لا تستند الی 
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مالم الفكر ‏ المجلد السادس ب المدد الثانی 


الواقع التحرسى . كما عرفا أبضا باسم 
« الاسلوب الكلى أو الشمولى » حيث انەر کز 
على الدراسة الكلية الشاملة للو قائع الاجتماعية 
بأبعادها المتعددة » وعلاقاتها المتشابكة ف كافة 
الحتمعاث الانسانیه , 


وقد استمان الفکرون من آنصار هذاالاتحاه 
بالمنهج التاریخی للوصول الى البادیء العامة 
التی تحکم الظواهر الاجتماعية » والو قوف 
على عوامل تفی‌ها ونموها وانتقالها من حال 
الى حال . 


ومن الامشله على ذلك ما نجده لدى 
« أوجيست کونت » حيث توصل فى نتبصه 
لتطور منهج التفكير الانسانى الى قانونه 
المشهور باسم « قانون الحالات الثلاث 
La Loi des trois etats‏ )6 وقد حدد 
صيفته فى هذه العبارة : بناء على طبيعة العقل 
الانسانی نفسها لابد لكل فرع من فروعمعر فتنا 
من المرور فى نطوره بثلاث حالات متعاقبة : 
الحالة اللاهونية ( أو الخرافية ) » والحالة 
الميتافيزيقية ( أو التجريدية ) ؛ والحالة 
الوضعية ( أو العلمية ) . وطريقة التفکیرالاولی 
( آی اللاهوتية ) هی نقطة البدء للذكاءالانسائى 
والثالثة ( أى الوضعية ) هي حالته النهائية 
الثابتة . أما الثانية ( أى الیتافیز شية ) فانها 
فقط مرحلة انتقال بینهما ۰ (19) 


وما نجده عند کونت نجده عند « مائهام » 
حيث يقول بوجود مراحل تطورية ثلاث تمر 
عن طريق الصد فةأو المحاولة والخطاً F۴inden‏ 


تليها مر حلة الاختر أع Erfnden‏ « ثم تاتی 


فى خر الامر مرحلة التنظيم المتعمدوااتخطيط 
منوا . (۸8) ۱ 


وبالاضافة الى المنهج التاريخى > استمان 
المفكرون من أنصار هذا الاتجاه بالنهج المقارن 
لوصول الى نعميمات عريضة تتعلق بمختلف 
الظواهر والنظم والانساق . وكانت المقارنة 
تتخد صورا واشکالا متعددة » من بینهاالفارنة 
بين عدد كبر من الظواهر فى مجتمع واحد 
فقط » والقارنه بين مجموعات من الظواهر فى 
مجشمعات متحانسة ؛ والقارنة بين ظواهر 


اما من حيث الوضوعات التي دارت و لها 
دراسانهم » فکانت نترکز حول مجموعه من 
المحاور هي : ( ١‏ ) دراسة النظم والانساف 
الاجتماعية كنسق الاسرة والدين والسياسة 
والاقتصاد » حيث أن المجتمع ككل بتالف من 
مجموعة النظم, والانساق التى تعمل على 
تماسكه واستمرار وحدته » (؟ ) دراسة 
العلاقات المتبادلةبينالنظم والانساق‌الاجماعية 
لا بينها من ترابط ونساند وظيفى » ( ۲ ) 
دراسة الافعال الاجتماعية للوقوف على أنواع 
العلاقات الاجتماعية التي ند خل 2 تكو بن البناعء 
الاحتماعی » بصر ف النظر عن النظم ألتىتنتمى 
اليها تلك الافعال والعلاقات »  (‏ ) دراسة 
المجتمعات الكلية لمصرفة أوجه التشابه 
والاختلاف بينها » والوصول الى احکام عامة 
متعلقة بنشاه المحتممات الانسانية وتطورها 4 
(45) » ( ۵ ) دراسةالانماط المختلفة لش خصيات 
الرجال والنساء خلال المرحلة التاريخية التی 
بجتازها المجتمع ؛ وما بمکن أن بطرأ على هذه 
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التالية . ل 


وبذهب « ملز » الى أن هذا الاسلوب من 
التفكير ‏ وان كانت له جذوره القددمة: إلا 
انه لم بظهر بوضوح الا فى كتابات کبارالفکرین 
من أمشال ماکس فیسر ؛ وكارل مارکس 4 
وروبرت ميشيل » وجورج زیمل: » وكارل 
مانهايم ۰ (۸۷) فقد وجه هوّلاء الفکرون‌عنانتهم 
الى دراسة مجتمعات كلية » ومقارنتها بش ها 
الملاقات: القائمة بين مختلف النظم التی‌بتالف 
منها البناء الاجتماعى العام » والربط ينها 
وبين الطابع العام لشتخصيات الرحال والنساء 
فى تلك الحتمعات . 


ناذا أخذنا « ماكس قيبر » على مسبيل !شال 
انا نجده يستعين بالتفكير النطرى الخال 
فى دراساته المستفيضة التي قام بها مما دعا 
« تولکوت بارسونز » الى القول بأن قيبر كان 
فيلسوفا اكثر مما هو عالم اجتماع » كماوصفه 


البعض بأنه كان « ممنتظرا نفندهع۳؟ » بحاول 


أن يخضع الوقائع لنظرياته » ويختار من 
ماب بد ها ٠‏ (۸۸) وقد ابصب اهتمامه علی‌دراسة 
کثیر من الوضوعات التعلقة بمختلف جوانب 
الحياة الاجتماعية » شانه فى ذلك شان غره 
من ممثلی هذا الاتجاه » فقام بدراسات مفصلة 
عن الدین » والحياة الا قتصادية » والاحزاب » 
وأشكال التنظیمات السياسسبية المختلفة > 
والسلطة » والبيروقراطية » ونظام الطبقات 
والطوائف المغلقة » والمدينة » والموسيقى (۸) 





1. 


. تشاولز. رايت ملز 


كما عنى بدراسة العلاقات المتبادلة بين النظم 
الاجتماعية لا بينها من تساند وظيفى واستماد 
متبادل » واستاثرت دراسة العلاقة بين كل 
من الدين والنشاط الاقتصادى ؛ والدين 
والاوضاع الطبقية بفسط كبير من اهتمامه ) 
كما اهتم, فى دراساته بتحديد الخصائص 
والسمات المميزة للحضارة الغفربية ؛ )6١(‏ وهو 
فى ذلك بتفق مع المفكرين من أنصار الاتجاه 
العقلى فى تصورهم: للمجتمع الانسانى بأبره 
على أنهوحدةالدراسةوالتحليل السوسيولوجى 
وفى اعتمادهم على المنهج فى إصدار الاحیکام 
العامة المتعلقة بظواهر .الحياة الأجتماعية على 
اختلاف أنواعها . "۰ 00 


وليس أدل على عمومية الوضوعات التى: 
اختارها يبر للاراسة من الحاولة التى'.قام: 
بها فى بداية حياته العلمية لدزاسة العلاقة بين 
الاخلاق البروتستنتية وروح الراسمالية ) 
والتی حاول فيها أن يختبر الاتجاه الرئيسى 
للمدرسة الماركسية » والذی بذهب الى أن 
جميع التفيرات التى تحدث فى البناء العملوى 
لمجتمع بما يشتمل عليه من آراء وقيم 
وفلسفات ومعتقدات ليست الا انمکاسا 
للتفیرات التى تحدث فى الاساس الاقتصادى. 
وقد انتهى فيبر الى نتيجة مغايرة لما ذهب 
اليه ماركس حيث توصل الى إن إلدين جي 
القوة التاريخية المحركة للراسمالية . 


. لقد كانتالقضية الكبرى التي تشتفل تفکیره 
هي علة ظهور الراسمالية فى المناطق 


mw 


Mills, C. W., The Sociological Imagination, ۰ 6. ۱ 000 ۱ . (A1) 
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مالم الفکر - الجلد السادس - العدد الثائی 


البروتستلتية » أو ظهور البرونستنتيه فى 
الناطق الصناعية التقدمة » وانتهی الى أن 
التحرر الذی تمثله البروتستنتية بتلوه تحرر 
اقتصادی تمثله الرأسمالية » ومادامت 
البروتستنتية مذهبا يدمو الى الحرية » فان 
الراسمالية هي الولید الطبیعی لها » لانها 
تقوم على الحریه فى علاقات الانتاح . 


وقد آورد قيبر عدة آسانید حاول أن ندلل 
بها على أن العقيدة البروتستنتية كان لها 
أثرها الكبير فى تشكيل شخصيات اصحاب 
المشروعات من أفراد الطيقة الوسطى , فالخلق 
البروتستنتى الذی كان بتحلی به البیورینان 
الأوائل كان يدعم مجموعة من القيم کان لها 
أثرها فى قيام النظام الراسمالی الصناعی . 
وهذه القیم هي : 


(۱) العمل الشاق وضبط النفس . 
( ۲ ) الابتکار والتملكت . 


( ۲ )الفردية والنافسة . )٩۱(‏ 


ولقد كان ماکس قیبر فى کل دراساته - 
شانه شأن غره من أصحاب هذا الاتجاه _ 
متمد على النظرة الكلية الشاملة فى دراسة 
الوقائع الاجتماعية » ويتجه الى وضع نظريات 
على مستوى عال من التجريد عن أى موضوع 
بدرسه ٤‏ سواء كان متصلا بمكونات المنساء 
الاحتماعى » أو عناصر الثقافة » أو دینامیات 
الشخصية . 


( ؟ ) الکتابات التى تمثل الانجاه العقلى 


( الكلى ‏ الشمولى ) : 


ارتبط الاتجاه العقلى بكتابات الرواد الأوائل 
لملم الاجتماع » وظهر بصورة واضحة فى 
أعمال عدد كبر من المفكرين من أمثال فيبر » 
وزیمل » ودوركابم > وقبلن ؛ وماته ابم 6 
وميشيل » وموسکا » وشبنجلر . ویری ملز 
ان ماکس قيبر ياتى فى طليعة الفشکرین من 
اصحاب هذا الاتجاه لنزعته اللبرالية التی‌ظهر 
اثرها واضحا فى کتابانه » ولا كان بتمتع به 
من قدرة تحليلية فائقة مکنته من معالجة كثير 
من الوضوعات التي تصدی لدراستها بعمق 
والتی‌تثاولت مختلف حوان ب الحياة الاحتماعية 
کالدین والاقتصاد والسياسة والطقات 
الاجتماعية والميروقراطية والسلطة » فضلا 
عن خصوبه الآراء والنظریات التی توصل اليها 
وبخاصة فى مجال مناقشته للنظرية الا ركسية» 
وقوله باهمية العوامل الفكرية فى الحياة 
الاجتماعية . )٩۲(‏ أما كتابات باریتو ‏ التى 
ترجم. معظمها الى اللفة الانجليزية خلال 
الثلاثينات ‏ فیری انها لا تضيف جديدا فى 
مجال النظرية السوسيواوجية » وينصح بعدم 
الا هتمام بها . 


وللاحاطة بالیادین التي عالجها أصحاب 
هذا الاتحاه » والوضوعات التی تناولوهصا 
بالدراسة والاراء والنظر دات التی تو صلو | 
اليها » يوصى ملزبالر جوع الى الولفات التالية : 
سب زبمل : الصراع 


سو سيو لوجية جورج زيمل 
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سس دور کایم ۰ الانتحار 
تقسیم العمل الاجتماعى 


موسكا : الطبقة الحاكمة 


ب ميشيل : الاحزاب السياسية 
- مانهایم : الابديولوجية واليوتوبيا 
الانسان والجتمع فى عصر اعادة البناء 


- قبلن : نظرية الطبقه المرفهة 
الملاك التفیبون 

- هيوز : الدراسة التي کتبها عن كتاب 
شبنجلر : تدهور الفرب 

کورنفورد : الترجمةالتي قام بهالجمهورية 
أ فلاطون 

- لاسویل وکابلان : القوة والمجتمع 


والر فاهیة 


وبضيف ملز الى اؤ لفات السابقةالدراسات 
التي تعالج البناء الاجتماعی العام » أو تکتفی 
بدراسة بعض النظ والعلاقات الاجتماعية » 
وبوصی بقراء: الوّلفات التالية : 


ب مردال : معضلة أمربكية ( وهذا الکتاب 
وأن كان يعالج مشكلة الرنوج ی 
الولابات المتحدة الا انه بقدم 
البسائل الاجتماعية ) . 


ب نيومان : البهیموث 866621011 


2360 


تشارلز رادت ملز 


ب نورمان : ظهور الیابان كدولة حديثة 


وباللسبة للنظم والمؤسسات الحربية ؛ فقد 
كتب هانرسبير مجموعة قيمة من القالات فى 
هذا الحال » بالاضافة الى الو لفات التالية : 


س سیر : النظام الاحتماعی ومخاطر الحرب 
ب أبرل : صناع الاستراتيجية الحديثة . (159) 


وبالنسبة للاهمية الاجتماعية والسياسية 
للناء الاقتصادى » فان كتابات شوصیتر » 
وجالبریث تعتبر من أحسن ما کتب فى هذا 
الحال . 

وبالنسبة لاهمية و قت الفراغ والعلاقة‌بینه 
وبين العمل » بمكن الرجوع الى الکتاب التالی: 
ديرانت : مشکلة وقت الفراغ 
الاتحاهات الدينية فى الولابات المتحدة ما باتی: 


شئيدر : الدين فى آمرنکا القرن العشر ین 
وی محال العلاقات الدولية بمكن الرجوع 
الى الكتاب التالى : 
كار : أزمة العشرس عاما )١©‏ 
وني مجال العلاقات الدولية يمكن الرجوع 
الى المؤلفين التاليين : 
ويليام هوايت : هل من مستمع ؟ ( وعلى 


الرغم من أن الولف لایوضح العنی الکامل لا 
بريد أن وله » الا أن الکتاب بمثل الاتحاه 


اس م 
Ibid. 2. 573.‏ 
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عالم الفكر ب المجلد السادس ‏ العدد الثانى 


الكلاسيكى فى السحث البدانی حي ثكانألساحث 
نزل بنفسه الى الیدان لجمع مادة الدراسة 
بدلا من أعتماده على أربعين أو خمسين من 
حامعئ البيانات ) . 


ب هنتر ١‏ بناء القوة فى المجتمع المحلى . 
[ ونعتبر هذا الكتاب من أحسن الكتب الثى 
ظهرت عن المجتمعات المحلية منذ الدراسة 
التى قام بها روبرت ليند وهيلين ليند عن 
مدیلتاون + )٩٩(‏ ۱ 


ومن الکتب التي: لهااهمیتها فى مجال‌الملاقة 
نين الفن والجتمغ مایلی : 
هاوژر : التاريخ الاحتماعی للفن 
اها لیکاکس 
٠‏ ومن الکتب الحديثة التي تاثرت بتقليد 


٠ مایاتی‎ 


: دراسات فى الواقعية الاوربية 


فروم ؛ الهرب من الحرية ( وقد حاول 
فيه المؤلف أن بوحد العلاقة بين النظم 
الأقتصادبة والدينية وبين الماط الشخصية ) 


مسبت آدورلو وآخرون : الشخصية التسلطية 

( وعلی الرغم من أن الکتاب تعرض كلكثير من 
الئقد المنيجى » الا انه لابزال بحتفظ شیمته 
العلمية . 


ات 


ب لوئتال وحوترمان ٠‏ انسیاء الخداع 


وبالنسبة للطابع التاریخی للعصر الذی 
نعيش فيه » فان علماء الاجتماع لم شدموا 
اضافات لها آهمیتها فى هذا الیدان © غير أن 


من الممكن الرجوع الى ما كثئبه فسير هم من 
التخصصین فى فروع العلوم الاجتماعية الاخرى 
ومن أحسن ما كتب فى هذا المجال ما بلى : 


س سوروكن 
متأزم 


_ليونث ٠‏ 
ب تيليش ۰ 
س كان ٠:‏ 


: الفلسفاث الاجتماعية فی‌عصر 


العصر البر وتستنتی 
المجتمع الجديد 
ریزمان : الجمهور الوحيد 


ب شتیر لبر يج : الرأسمالية والاشتراكية فى 


)٩۱( الیزان‎ 


وبری ملز أن هذه المحموعة من الکتابات 
ليست الا عيئة مختارة من الكتب الكلاسيكية 
التى تمثل الاتحاه العقلی ب بنظرته الكلية 
الشاملة » واعتماده على دراسة الوقائع 
الاجتماعية بأبعادها المتعددة » وعلاقاتها 
المتشابكة » ويوصى بالاطلاع عليها ودراستها 
واستيعابها 6 حي ۳ میس ل بالأصالة 6 
وتسم بالعمق بعكس مایحدث فى البحوث 
الامبيربقية . 

نينا 


© © © 
( ۲ ) اوحه الاختلاف بين الاتجاه الامبيريقى 
والاتجاه العقلى : 
بذهب ملز الى أن هناك ب على الاقل ‏ 
ثلاثة اختلافات منطقية بين الاتحاهین . وهذه 


الاختلافات تتمثل فى أن الدراسات الاس قية 
أكثر موضوعية » واکثر قدرة على النمو 








) ٩۵ ( 
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تشارلز رابت ملز 


التراکمی » واکثر قابلية للقياس الاحص‌ائی ١( ٠‏ غير أن الاتجاه الامبیریقی اقرب الی‌تحری 
من الدراسات العقلية ۰ )٩۷‏ الموضوعية من‌الاتجاه العقلی» بممنی آن‌الباحث 
ألا ف بسا أن ۾ مشل الساحث 5 
فمن حيث الموضوعية » بلاحظ أن الاتحاه مبیریفی بحاول ان يكون مثل ف 
lT. ۱‏ | العلوم الطبيعية والكيميائية والبیو لوجي ةحيتما 
الا تحص لفسه قیما هو مود عأ 1 ١‏ 7 
ی و دای ۲٩‏ سال الق اف الت ند كما لو کانت‌آشا 
ولقصد » باو ضوعی ) ما تتساوى علا فته 1 ع لظواهر لتى بدرسها لو > اع 
بمختلف الافراد المشاهدين مهما اختلفتالزا 0 كما أنه يتحرى الحقائق الوضوعية مستعينا 
التى يشاهدون منها . ۸ بالاسالیب التى تتسم بالصدق والثبات ؛ 
وبصل الى نتائجه بعد الوازنة والقیساس > 
ومن المعروف أن الوضوعية الكاملة فىالعلوم وسعرضها بالطريقة التى هي عليها » لا كما 
الاجتماعية تعتبر مثلا أعلى صعب تحقيقه شفی أن تكون . اما الساحث ذو النظره 





Mills, C. W., Two Styles of Social Science Research, p. 7 ) ۷ ( 


٩۸ (‏ ) يقول برتراند راسل : لکی نوضح الفرفبين « الوضوعية » و ( الذاتپة » نقول : افرض أن عددا 
كبرآ من التفرجين فى سرح كانوا بشاهدون ف آن داحدمابحری على خشة اسرح » وكذلك كان فى المسرحم عدة 
آلات للتصویر تلنقط فى آن واحد صود ما بحدث علی‌خشبة السرح » فعندئد تكون الصور التى تلتقطها آلات 
التصویر ؛» وكذلك الصور النى يتلقاها المتفرحون »متفقة فى وجوه ومختلفة في وجوه » وتستخدم کلمسة 
(( موضوعى » لنصفا بها ذلك الجانب الذى بشترك فیه‌النفرجون جمیعا » أو آلات التصوير جمیعا , كما 
سنستخدم كلمة ( ذاتى ) لنصف بها الجوائب التى ينفردبها متفرج دون غره » أو آلة من آلات التصویر دونغيرهاء 
فسيبدو المثل على خشبة السرح اطول عند التفرج‌القریب‌منه عند التفرج البعيد » اما اذا وقف المثلون في صف 
واحد » فسيدون صفا واحدا عند المتفرجين كافة »واذن‌فما دام وقوفهم فى صف واحت مرا اثفقت عليه الات 
التصوير كلها واتفق عليه التفرجون كلهم على السواء »فهو جانب موضومی من النظر الرئی » على حين اناختلاف 
اطوال المثلن عند القربین منهم باللسة الیها علسدالبعيدين عنهم آمر ذاتی » وعلى هذا فالذاتية آمر لايقد 
على مجرد الاهواء الشخصية بل هو احد جواتب الطبیمة‌نفسها » ومعناها ان ااّتمر الواحد لایبدو للاعين الختلنة 
فى اوضانها على صورة واحدة » اما اذا كان في هذا المؤئرجوانب لاتتفیر صورتها عند مختلف الاعين مهما اختسلفت 
اوضاعها » كانت تلك الحوانب المشتركة « موضوعية » , 

( برتراند راسل : الفلسفة بنظرة علمية » ترجمةالدكتور زكى نجیپ محمود » ص ۱۲۱ ) . 


٩٩ (‏ ) يشير «حيبسون) الى أن الباحثن‌الاجتماعین- باعتبارهم افرادا يعيشون فى مجتمعات ويتفاعلون ممع 
اوضاع الحياة القائمة فيها » ويقبلون الوانا معيئة من‌اسالیب التفکر والسلوك القائمة فى هجتمعاتهي ‏ فان ثمة 
عوامل قد مأى بهم عن الموضوعية , وهذه العوامل هی تاثر الدوافع الخاصة © وتاثر العادة » وتائي الموقف 
الاجتماعى » وتائي قيم الافراد فيما بقومون بدراسته . 
۰ فالدوافم الخاصسة كثرا ما تلون نظرة الانسان الىالامور » فتجعله يتعصب لافكاره ومعتقداته » او بتحیسز 
لرای دون آخر مممدا عن الحقائق الوضوعية , اما عنتاثر العادة » فان كثرا من العتقدات التی تلتشر فى 
الجتمعات لاتقوم على اساس علمی صحیح » وبالرغم من‌ذلك فان الافراد یقبلونها بحكم المادة » ویسلمون بها دون 
نقد أو تمحيص © وقد يصعب على الباحث ار الفکر ان‌بجرد نفسه من تاثرها او يكتنشفها لشدة ذیوعها والنسليم 
بها تسليما مطلقا . اما تأثر الوقف الاجتماعى » فان‌الرکز الذی يشغفله الانسان » والطبقة التي ينتمي اليها > 
والعصر الذى يعيش فيه » هذه الواقف وغرها قد تؤثر فيما بصل اليه من نتائج او فيما يصدره من احكام , 
اما عن تاثر القيم » فان من الصعب على آلانسان انيتجاهل قيمه وهو بسبيل البحث عن الحقاتق » وكثيرا 
ما ينظر الى الظاهرة التي يقوم بدراستها لا كما هی »ولکن على الوجه التي بریدها عليه . والباحث حينما یتجه 
ألى دراسة ما هو مرغوب فيه » يغفل كثيرا من الحقاقالوضوهية التعلقة بالحياة الاجتماعية . 
(Gibson : The Logic of Social Inquiry, Chap. 7)‏ 
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عالم الفكر ‏ المجلد السادس ‏ العدد الثاني 


الشمولية فانه بتجه الى تحفيق اكبر قدر 
ممكن من وضوح الرژبة للواقع الاجتماعى > 
ولذا فانه لابهتم كثيرا باختيار أو تقدین‌الادوات 
والمقابيس التى تساعد على تقليل ميخاطر 
التحيز الذاتى . 


ويترتب على الترام صفة الموفضوعية فى 
البحوث الامبير يقية ان تكون نتائج البحث‌قابلة 
لاختبار بحيث اذا اختار باحث آخر نفس 
الظاهرة » واتبع نفس الخطوات ؛ واستخدام 
نفس الاحراءات النهحية ؛ امکنه ان بحصل 
على نتائج مماثلة ۰ ويوضم ملز هذه النقطة 
بقولة ؛ أن من المکن خلال اعوام قليلة ان 
ندرب اشخاصا معيئين ليقوموا بنفسسىدراسة 
« ساندسكى 9اكلةنتقسة5 » 4 ( ٠٠١‏ ) ) شير 
ان ذلك بصعب تحقيقه باللسبة للدراسةالتى 
أاجردت فى ١‏ میدلتاون » » ومن الممكن انضا 
ان نختار عيئة اخری من الجنود وتطبق عليهم 
مقياس ۲ الروح العئوية » الذى استخدمه 
« ستوفر » فى دراسته عن الحندی الامرکی» 
غير أن دراسة ماکس فيس عن الميروقراطية 
لم تتكرو » ولم بحدث آن قام باحث آخر 
بصيافة أفكار ممائلة لما توصل اليه قيبر على 
الرقم من أن عددا كبيرا من المفكرين تعرضوا 
لدراسته بالنقد والتحليل . (۱۲۰۱) . 


ومن حيث القدرة على النمو التراكمى » 


نان النتائج التى يتوصل اليها بحث امبيريقى 
سابق تكون هی نفسها القدمات التى سدامئها 
بحث لاحق © فهناك أمكانية لاعادة بحث سابق 
)٠١9 4 replication of a study‏ او 
للتحقق من صحة نتائج سبق الوصول اليها » 
او لاضافة متفيرات حديدة » أو الكشيف عن 
جوانب يشوبها الفموض والظلام 

5 0۳ 31685 أو القاء أضواء على قاط 
تضاربت حولها آراء الماحثين وفقا للاطار 
ار جعىالذى بتخذهكل منهم منطلقا الدراسة. 
وهنا ببدو فارق من آهم الفوارق بينالحقائق 
الامبيريقية والحقائق التى تقوم على اساس 
تأملى . فالحقائق الامبيريقية تقبل الاندماج 
معا فى منظومة واحدة سقیه السناء » وصی 
ليست بالائتابم العقلی الذی بنتجه من أوله 
الى آخره شخص واحد بمفرده » بخلاف 
الحال فى الدراسات العقلية البحته التی بنی 
فیها کل مفکر نسقه الفکری من الاساس‌الی 
القمة كأنما هو عمل فردى فنی لا بحوز أن 
شارك فيه أحد* احدا . ولعل أصدق وصف 
للباحثين الامبيربقيين تشبيههم بالطسوابق فى 
البناء الواحد بكمل أحدها الآخر » بعکس 
الفکرین من انصار الاتجاه التأملى الذين 
شبهون الاهرامات حيث ستقل كل منها 
من الآخر . ( ۱۰۲ ) ۰ 





) ۱۰۰ ( 
6۱۰۱۱ 
)۱۰۲ ( 


132315161, 2. et al., The People’s Choice, New York, 1944. 
Mills, C. W., Two Styles of Social Science Research, p. 557. 
Whitney, E., The Elements of Research, New York, 1946, p. 70, 


٠١۳ (‏ ) ذكي نجيب محمود : فلسفة وفن » مكتبةالانجلو المصرية » 1۹٦۴‏ » ص ۱۷۰ . 
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عالم الفكر . المجلد السادس ب آلمدد الثائى 


الاتجاه الامبير يقي فانهم يعتمدون على النظرة 
« الحريثية :38انامعادممط »فى مرحلتی‌اللاحفظه 
والتفسم (۱۰۷) 

واذا اخذنا فى الاعتسار عملیتی ال لاحظة 
والتفسی ؛ فاننا نواحه باحتمللات أربعة 
بوضحها التخطیط التالی : 


المشكلات التي تخضع للملا حه 


التفسيرات . 
كلية ۱ ۲ 
جزشية ۳ 3 


الاحتمال الأول : تكون فيه الملاحظات 
والتفسيرات على المستوى الكلى ٠.‏ رف هذه 
الحالة بختار الباحث موضوعا للدراسة على 
درحة كبيرة من العمومية والتجريد » ويفسر 
الظراهر التى يدرسها بارجامها الى البناء 
الاجتماعی العام » على أساس أن البشاء 
الاحتماعى العام وثر على سلوك الجماعاث 
والافراد من خلال تاثر الوسط الاجتماعى 
الباشر . 


فقد يصوغ الباحث موضوعا للدراسة على 
النحو التالى : 

مس )اذا بتبع الناس هتلر 1 

ثم يكون تفسيره لظاهرة التبعية امتسلر 
على ألنحو التالی : 


نتميز ا مجتمعات الحديثة بطابعهاالبر و قراطی 
الذى يعتمد على التنظيم الدقيق والتخطرط 
الركزى لكافة شون الحياة . ويعتاد الافراد 


يي شه ببهشهاباشاشابابابااببب  TTT‏ 


الخضوع للسلطة متمثلة فى محموعه من‌القواعد 
واللو انح والاحراءات الواضحة التى لجل ذد 
لهم ما ینبفی عمله . ويترئب على ذلك أن 
الافراد بفقدون القدرة على توجيه الفسهم 
وعلى انخاذ القرارات المتعلقة بشئونهم الخاصة 
والعامة . ولا كان « الروتين البيروقراطى » 
بقواعده واحراءانه المحددة يفقد فعاليته ف 
أوقات الازمات » فان الافراد بجدون انفسهم 
عاحز ین عن التصرف » ولدا بمتئلون للسلطة 
متمثلة فی شخص هثلر ۰ (۱۰۸) 


الاحنمال الثانی ۰ تکون فيه اللاحظات على 
الستوی الجريئى » والتفسیرات على الستوی 
الکلی . 


فقد بدا الباحث دراسته تقاط محدده 
على النحو التالی : 


سب الاصوات التی حصسل علیها هتار فى 
الانتخابات العامة , 


مدی الإختلا ف بين سكان الناطقالر بفية 
والحضر به 2 درجة تأیید هم لهتلر 0 


ثم بحاول الباحث وضع تفسيرات لوده 
النقاط فى اصطلاحات كلية لها صفة العمومية 
کان شول : 


فى البيثات الحضرية تضسمف الروابط 
الاسریة » وتحل الملاقاث الشائوبة محل 
العلاقات الآولية » ويفقد الئاس التوحيه الذى 
كانت تكفله لهم الاسرة والجماعة الاولية التى 
بنتمون اليها ؛ فيصبحون فى حاجة الى من 
بقوم بدور « الاب البدیل ») الذى يشوم 


سس 


) ۱۰۷ ( 


) ۱,۸ ( 


۳۹۰ 


Ibid., p. 560. 


Ibid., 2. S61. 
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بتخطيط أمور حياتهم 6 والذى تكفل لهسم 
الحماية) وبحقق لهم الأمان » ولذلك بخضعون 
هتلر وینقادون له . 


الاحنمال الثالث : تكون فيه امشكلة _ 


مو ضوع الملاحظة ‏ ذات‌طایع كلي »والتفسیرات 
على الستوی الجزش . 


وفی هذه الحالة بصوغ الباحث مش كلته 


على النحو التالی : 
ب لاذا بتبع بعض الناس هتلر ؟ 


ثم فيم الباحث تفسيراته سستندا الى 
الاحصائيات والو قائع الأمبيرقية كأن شول : 
تشير الاحصاءات المختلفة الى أن ه / فقط 
من السكان نموأ الجامعى 4 وهذا 
معثاه أن ثمة ارشاطا بين « الحهل الاحتماعی 
) وبين التسعیه لهتلر 
وبمكن تأبيد هذا القول بايجاد العلاقة بين 
الستوی التعليمى وبين المعرفة السدياسية ) 
وذلك عن طر دق الرجوع الى الا ستفتاءات 
المختلفة , 


social ignorance 


الاحتمال الرايع : تكون فيه امشسكلات 
والتفسيرات على الستوی الجحرش . 


كأن ستساءل الباحث : 


س لماذا نحد أن ۰ / من مجموع السکان 
السالفین آعطوا أصو اتهم الانتخابية لهتلر ؟ 
وبكون التفسير على النحو التالی : 


اذا اخذنا فى الاعتبار مجموعة من آلتفر ات 
مثل التوزیم الکانی (الاقامة ق‌الرف والحضر) 
والحالة الدبئية » ومستوی الدخل »© فاننا 
نجد أن ۸۰ / من بين الذین اعطوا اصواتهم 


111 


تشارلز رایت ملز 


لهتلر يقيمون فى مناطق ريفية » وبعتنقون 
الذهپ البروتستنتى ؛ ومن أصحاب الدخل 
المرتقع » على حين أن ۱۵ / فقط من السکان 
الحضر بين » الذين بعتتهون الذهب الكاثو لیکی 
ومن ذوى الدخل المنخفض أعطوا أصواتهم 
الانتخابية لهتلر . وهذا معناه ان ئمة اراد 
بين المتفيرات الثلاثة السابقة وبين التبعية 


لهتلر ۰ (۰۹) 


ثم بعلق ملز على الاحتمالات الاربعة 
السابقة بقوله : 


| أن القصور الذي نلحظه فى 
النموذجين رقم ۱۱ ؟ ) بيرتبسط بحقيقة 
مؤداها أن الباحث فى الحالتين قف عند 
مستوى معين من مستوبات التجريد . فهو 
فى النموذج الاول بختار مشكلاته وبقوم 
بتفسيرها معتمدا على مفاهيم و مطلحات 
على مستوى عال من التحريد . ولا كان 
البرهان الدقيق لا يتحقق بطريقة امبيريقية 
الا على المستوى الجزئي 4 فان الملاحظطلات 
والتفسیرات‌علی هذا المستوىلا بمكن التحقق 
من صحتها ٠‏ وق النموذج الرابسع قتصر 
الباحث على الفاهيم والمصطلحات العملية 
التي تعتمد على الوقائع المحسوسة وحدها ) 
فيختار مشكلاته ويقيم تفسيراته على اسس 
بمكن المرهنة عليها والتحقق من صحتها ) 
غير أن هذا من شأنه أن سعد الباحث عن 
ادراك الماني الکری » وصياغة ارت 
التى تتميز بدلالتها العلمية الهامة , (۱۱۰) 


۲ - باللسبه لللموذجين رقم ۲۱ ° ۲ ) 
بجمع الباحث بين النظره الكلية والنظرة 
الجزئية فى مرحلتي اللاحظه والتفسير » غير 
ازه لا بفعل ذلك فى نطاق المرحلة الواحدة من 
مراحل البحث » بمعنى أنه فى مرحلة اللاحظة 
مثلا بعتمد اما على النظرة الحزئبة أو على 
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عالم الفكر ‏ الجلد السادس - العدد الثائی 


التى كان بمارس بها ملز عمله الفكري 4 والتي 
تتضح من خلالها المعالم الاساسية لعملية 
البحث . وقد شرح ملز بالتفصيل فى الملحق 
الذی اختتم به‌کتاب(«الخیال السو سيو او حي» 
لاحراءات التى استخدمها فى دراسته عن 
« صفوة القوة The power elie‏ مع 
فتحدث عن أسباب اختساره للمو ضوع 4 
ومدی استفادته بالیصوث والدراسات 
السابقة © وكيفية تحدبده للمفاهيم 
والمتفيرات » والناهج والاساليب التي 
استخدمها فى جمع المادة العلمية اللازدمة 
للدراسة » الى غير ذلك من موضوعات 
احرائية . 


ونعرض فيما بلي لهذه النقاط معتمدين 
على ما كتبه ملز نفسه فى هذا المحال , 


| ب تحدید موضسوع الدراسة والتقاط 
التصله به : 


بقول ملز : ان فكرة الدراسة وخطة 
الشر وعات عنل‌ی شداً رهه الملفاث و تنتهي بهاء 
ولیست الکتب فى الواقع الا تعبیرا منسقًا عن 
الجهود التصلة التي ندون فى هذه اللفات . 


لقد حددت الاطار المدثي للمشروع > 
ثم فحصت ملفي كله ؛ دون أن آقتصر فى 
فحصي على ااحزاء التي تبدو ذات صلة 
واضحة بموضوعي ؛ اذ كثيرا ما بحدث ان 
بكتشف الخيال وجود علاقات أو ارتباطات 
بينهذه المفردات لم نکن احد بتصور وجودها 


من قبل . 


وقد اتحهت الى استخدام ملاحظاتي 
وخبراني اليومية » وبدات فى التفکیر فى 
الخبرات التي اعترضتني وکانت ذات صلة 
بمشکلات الصفوه » ثم ذهبت وتحدثت مع 
أولئك الذین اعتقدت انهم قد مارسوا الخرة 
او التفکیر فى الجوانب التعلقة بالوضوع . 


وقد فسمتهم الى فنات ثلاث ٠‏ 


ا س أشخاص مون الی الحمو مه 
التي أردت دراستها . 


هذه المجموعة . 


۴ ل أشخاص لهم اهتمامات مهئنية 
با فراد هذه المجموعة (۱۱۵) 


ولست اعرف الظلروف الاحتماعية 
الكاملة التي تکفل افضل ممارسة للمهارة 
الفکر بة » ولكن لا شك أن الالسان عندما 
بحيط نفسه بدائرة من الناس الذین بجیدون 
الاصفاء والحديث ‏ وقد لا بكون هناك مغر 
احیانا من أن کون من بینهم اشخضاص 
وهميون ب وعلی ابه حال © فأنني أحصاول 
دائما ان أحيط نفسي بكل عناصر البيئة 
الاجتماعية والفكرية التي ترتبط بموضوعي › 
والتي أعتقد انها قد تهدبني الى التفكير فى 
الاتجاهات التي ننفق وعملی » وهذا يمشثل 
احد المعاني التي اقصدها عن التحام الحياة 
الشخصية بالحياة الفكرية . 


الاساسية فى البحث ؟ أن هذا الثرار لا نمکن 
اتخاذه الا بعد أن تماد صياغة الادة العلمية 





( ۱۱ ) بطالب ملز كل باحث اجتماعى بان ینمی ندبه‌عادة النامل الذاتی بالاحتفاظ بملفاث وافية يدور فيها 
الاحداث والافکار التي تثير فى نفسه احاسیس قوبة » ویجمم‌فیها مقنطفات من الكتب الختلفة » وبیانات بيليوجرافية » 
وبدون فيها خططا أولية لشروعات , وقد کان ملز یثعل‌ذلك » وستفيد بملفاته عند دراسته لای موضوع , 


) ۱۱۵ ( 


۳۹ 


Ibid., p. 201, 
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التو فره , بقه تساعد على وضع صیاغات 
افتراضیه عامة , 


وقد وحدت بين هذه « الواد العلمية 
المتوفرة » فى ملفاتي ثلاثة انواع تتصل 
بموضوع دراستي للصفوة : آولاها عسدة 
نظربات تنصل بالموضوع » ثم مواد كان قد 
تولى اعدادها اشخاص آخرون » وقد وضعت 
فى صورة ادلة تؤيد نلك النظریات » ثم مواد 
تم جمعها فعلا ويسهل تناولها بالدراسة 
وآن لم تكن قد اكنسيت بعد الاهمس--4 


)١١١( ۰ النظرية‎ 


ثم بشير الى أنه أخذ فى اعتباره الحهود 
العلمية التى قام بها أمثال : موسكا» 
وشومبیتر» » وقلبن » وماركس » ولازويل 4 
وميشيل » وفیبر » وبارتو » فیقول : 


وعند مراحعة الذکرات التى أعددتها 
عن هؤلاء الکتاب » وجدت آنهم بقدمون ثلائة 
انواع من التقدیرات : 


أ د فبعضهم تتعلم منه مباشرة عن 
طربق اعاده صياغة ما شول صياغة منهحية ؛ 
بالنسبة لنقطة معينة من کتاباته » أو بالنسبة 
لكل ما بكتبه . 


ب ب وبعضهم تتقبل آراءه أو تر فضها 


ج ل وآخرون تنتفع بکتاباتهم کمصدر 
للابحاءات . وهذا بتضمن ادراك نقط معيئنة» 
والتمسك بها » ثم سوال نفسك : كيف 
استطيع أن اصوغ هذه النقطة فى صورة بمكن 
اختبارها » وكيف استطیم القيام بهذا 


لشارلر رابت ملز 


لاختبار ؟ كيف استطيع أن استخدم هذه 
النقط كمركز أتجه منه الى التوسع ؟ 


وشتطف نصین من مذکراته عن ل( مو سکا ( 
لیصور للقاریء مابحاول وصفه فیقول : 


أن موسكا » علاوة على مابورده من شواهد 
تار بخية 6 بورد بحثه بقوله : أن قوة التنظیم 
هي التى تمكن الاقلية دائما من أن تحكم . 
وهناك أقليات منظمة تتولى توجيه الامور 
والرجال » كما أن هناك أغلبيات غمر منظمة 
تخضع للتوجيه + ولكن لم لا تخد فى اعتبارنا 
انضا : 


Ft 


| - الاقلية النظمة 
۲ ل الاغلبية النظمة 
۳ ل الاقلية غير المنظمة 


؟ ب الاغلبية في النظمة . وهذه كلها 
تستحق الدراسة ۰ ۱۱۷) 


ان أول ما بيجب ابضاحه هو : العنی‌الدقیق 
لكلمة « منظم » . واعتقد أن موسکا صنی 
بهذه الكلمة : فادر - بدرجة ما على رسم 
وتلفيكل سياسات وأعمال لها صفة الاستمرار 
والتناسق ٠.‏ 


وهناك أمر بطوف بخاطرى ( واعتقد أن 
محوره مشكلات التعريف التى بضعها أمامنا 
موسكا ) ۰ ذلك أثنا ‏ من القرن التاسع عشر 
الى القرن العشرين ‏ شهدنا تحولا من مجتمع 
منظم بما يطابق ( ١‏ ) فيما سبق الى 
مجتمع أقرب فى خصائصه الى ( ۲ » ۲ ) . 
نقد انتفلنا من دولة تحکمها صفوة مختارة 
الى دولة منظمه » لم تعد الصفوة فیها تتمتع 
بما كان لها من التنظيم أو من قوة الجانب 
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المؤشرات الموحودة > وثالثا : اثناء السير فى 
العمل © زادة التصدد النوعى للابحاث 
الامسر بقية الشساملة التي سو ف تلزم احراؤها 
فى النهاية . (۱۳) 


وجب بطبيعة الحال أن تعر ف « الطبقات 
العليا » تعريفا منهجیا بصاغ علي هینه‌متفیر ات 
محدده . وأفراد هذه الطفات - من اساحیة 
الشكلية ووفقا لما بأخذ به باربتو ‏ هم الذين 
« بملكون » آکبر قدر من أبة قيمة أو مجموعة 
من القيم المتوفرة . وعلى ذلك فان علي" ان 
أتخدذ قرارن ٠‏ 


وثانيهما : يختص بما اعنيه بعبارة اكبر 
ودر . 


وبعد اتخاذ قرارى شأن متفیرات كثيرة 
بحب أن أصمم أنضل العاملات التي استطيع 
تصميمها » على أن تكون معاملات كمية اذا 
أمكن » كي أوزع مجتمع البحث على أساسها. 
وعندئذ فقط استطيع أن ابدا فى اتخاذ قراری 
بصدد ما أعئيه بعبارة « أكبر قدر » ان هذا 
يجب ب جزئيا ‏ أن بترك ليتحدد عن طریق 
الفحص الاختباری للتوزيعات المختلفة ولدى 
تداخلها ۰ (١؟١)‏ 


اليداية عامة بما یکفی لاتاحة قدر من الحرية 
والروئة فى اختیار العاملات » مم کونها فى 


AY 


تشارلز رایس ماز 


الو قت نفسه محددة بما کفی لاستثار ۱5 لحت 
عن معاملات امرشية © وخلال تف دمي ف 
هذا السبيل » سوف بيجب علی: ان اتتقل 
بين المفاهيم والعاملات » مسترشدا بالو قية 
فى عدم فقد المانی المقصودة مع الحرص فق 
نفس الوقت على صفة التحديد فيما يتصلق 
بهذه المعانى . وقيما بلى أربعة متفراته من 
التي ستخدمها قيبر » واعتزم أن ابد بها 


الطقة : تشر الى مصادر الدخل وكسيحه» 
ولذلك فسو ف بلزمنی أن احصل علی‌توتز بعادت 
الملكية وتوزيعات الدخل . والادة المثالية هتا 
التى بندووجودها والتی تكونمحددة بتار بح 
لسوء الحظ - هي تبویب متقاطع لصدرالف خل 
السنوی و کمیته . 

الرکز : تشير الى مقدار ما يلقاه الفرد من 
الاحترام والتقدبر . ولیست هناك ایقمعاملات 
سيطة أو كمية ليان هذا العنصر » اما 
المعاملات الحالية فان تطبيقها تطلب اجر ١ع‏ 
مقابلات شخصية » كما انها محدوده حصتى 
الآن بدراسات الجتمعات المحلية » وهي ليست 
بذات نفع علي ابة حال . وهناك مشكلة اخر ی 
فى هذا الصدد » هي أن عنصر « الرکز » على 
خلاف «الطبقة» بدخل فىتكويئه عامل العلا قامت 
الاجتماعية » فلابد على الاقل من وجودشخصیی 
نتلقى الاحترام وشخص آخر بعدمه . 


ومن السهل الخلط بين « الشهر هم 
ماسج © وبين الاحترام » أو اننا على 
الاصح لا نعرف حتی الآن ما اذا كان سین 
استخدام حجم, او مقدار الشهره للدلالة على 


aT ee a 


)1١؟.(‎ 
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Ibid., p. 7 
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الع الفكر . المجلد السادس ب العدد الثاني 


مستوى المركز » رغم أن الشسهرة هنا شي 


القوة : تشر الى نحشیق ارادة الشخص 4 
عتی اذا قاومها الآخرون . وهي مثل «اارکز» 
لہ بحدد لها معامل واضح حتى الآن . (۱۲۲) 
ولا اظنلی استطیم الاحتفاظ بها كعد أو 
مقياس منفرد » والما دحب أن اتحدث فىهذا 
الصدد عن السلطة الرسمية كما تح ددها 
الحقوق وقوى المناصب فى مختلف ال سسات 
الاحتماعیة» وخاصةالعسكر بة منهاوالسياسية 
الاقتصادية » والقوى التي بعرف عنها بصفة 
غير رسسميةائها تمارةس: فعلامثل قاد ةالجماعات 
الضاغطة » والقائمين بالدعابة ممن بملكون 
تحت أبدبهم وسائل للاتصال وأسعة النطاق , 


المهنة : وتشر الى الانشطه التى يتقنافضى 
عنها الافراد أحورا . وهنا آیضا سحب علي أن 
اختار أى مظهر من مظاهر الوظيفة ينبغى أن 
أركز عليه ٠‏ 


هذه هي انواع المشكلات التي يجب أن اجد 
حلولا لها كي احدد الطبقات العليا تحديدا 
شل التحليل والاخثيار وفعا لهذه المتفيرات 
لاربعة الاساسية . وسو فافترض - لاغراض 
التصميم ‏ اني قد حللتها فعلد تحلیلا مر ضیا 
وانى قد وزعت مجتمع البحث حسب کل 
متفر من هذه التفیراث , عندئذ سوف بكرن 
لدي“ أربع محموعات من الناس هم : أولئك 
آلذین يلون القمة من حيبت الطيقة » أو المركز 
أو ألقوة او الهنة . ولافترض بعد ذلك آنضا 
انی قد اخترت اعلی اثنين فى المائة من كل توزبع 


) ۱۲۲ ( 
) ۱۳۲ ( 
) ۱۲۶ ( 


۳۹4 


كدائرة علبا » عندئذ سوف واحهنی هدا 
السوال الذى يمكن الاحابة عليه تجرسبا : 
ما مدی التداخل ‏ أن وحد ‏ بين كل من هذه 
التوزيعات الاربعة ؟ (۱۲۲) 


ولا من القول أيضا بان الادراك الشامل 
للطبقات العليا يسارم الاهتمام بناحيتى 
الاستمرار الزمني والحراك . والهمة المطلوبة 
هنا هي تحديد المراكز التي توجد بينها عر که 
نمطية أو انتقال نمطى للافراد والجماعات فى 
حدود الحیل الحالى وبين الحيلين أو الاجيال 
الثلانة السابقة . 


وهذا بدخل فى الخطة عنصر البعد الزمني 
لداريم حياة الفرد وللتاريخ نفسه ٠‏ و لیست 
هذه محرد أسثلة امبيرقية أخرى » وانما هي 
أمور لها دلالتها أنضا من ناحية التعر نف ۰ (۱۳6) 


۲ ب وسائل جمع البيانات : 


بقول ملز : من خلال قراءة نظربات الآخرين 
وتحليلها » وتصميم الابحاث النموذحية »4 
ومتابعة الملفات » سوف ندا فى أعداد فائمة 
ددراسات محددة . وفيما بلى آورد مذكرات 
مختصرة عن عدد من مثل هذه المشروعات : 


١‏ - تحليل ميزانية زمنية ليوم عمل نمطى 
لعشرة من كبار مديرى الشر كات الضسخمه © 
وتحليل مماثل لعشرة من المدبرين فى الحكومة 
الاتحادیة . وسوف تقترن هذه االاحفلات 
بمقابلات تتناول حياة هوّلاء الناس بالتفصيل 
وسوف تختلف الاجراءات بطبيعة الحال نيعا 
لاختلاف درجة التعاون التى احصل علیها » 


PRY‏ سحا 
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ولكنها فى صورئها اللموذحية سوف نتضمن 
أولا : مقابلة بجرى فيها توضيح تاريخ حياة 
الرجل ووضعه الحالى وثانيا : ملهعظات عن 
نوم عمله » تدون من خلال الحلوس فعلا فى 
ركن من مكتبه ومتابعته فى تحرکانه » ثُألثا : 
مقابلة طويلة فى نفس المساء أو ف اليوم التالی 
نستعرض فيها اليوم بأكمله سويا » ونسسبر 
غور العمليات الذاتية التى تضمنها الستلوك 
الخارحی الذى لاحظناه . 


يوي 
؟ ‏ تحلیل عطلة نهاية الاسبوع للطبقة 
العالية » بحيث تلاحظ فى هذا التحليل جوانب 
الر و تن ملاحظة دقيقة 4 وتتسسع بمة_أبلات 
استبار مع الرجل ومع اعضاء آخرین من آسرته 


۳ س دراسه لحساب الصار بف وغيرها من 
الامتیازات » التی تولف - بالاضافة الى 
الرتبات ومصادر الدخل الاخرى ‏ النمط 
السائد للحياة فى الستوباث العلیا . 


5 ب الوصول الى معلومات حديثة نتعلق 
بنمط المعلومات الذی تحوبه الکتب من أمثال 
کتاب « أسر أمربكا الستين » الذی ألفه 
« لندبرج » والذى کان قد كتب على أساس 
عوائد الضرائب عن عام ۱۹۲۲ ۰ (۱۲۵) 


ه ل الاعتماد على سحلات وزارة المالية 
وغيرها من المصادر الحكومية فى جمع «توزیع 
مختلف انماط الممتلكات الخاصة حسسب 
الحيازات » وضبط هذا التوزيع ضيطا 


د دراسة خطط حياة رؤساء الجمهورية 
وجميع الوزراء» وجمیم‌اعضاء المحكمة العليا. 





) ۱۲۵ ( 
) ۱۲۱ ( 


تشارلز رادت ملز 


وهناك مشروعات أخرى مب حوالى ۲۵ 
مشروعا من هذا النوع - مثال ذلك ١‏ مقارنة 
کمیات النقود التی انففت فى انتخاباتالرئاسة 
عامی ۱۸۹۲ ۰ ۱۹۵۲ ٠‏ ومقارنة تفصيلية 
بين مورجان عام ۱۹۱۰ وکایزر عام ۱۹۵۰ ) 
وخطط حياة امراء البحر وقادة الجيش . 
)1( 


وبعد كتابة هذه التصميمات © بدات أقرأ 
كتب التاریخ التي تتناول الجماعات أو الفثات 
العليا » مع أخذ مذكرات منها » وتفسير هذه 
القراءات , والواقع انك لاتحتاج الى دراسة 
الموضوع الذى تعمل فيه ؛ لانك ما ان تتغمس 
فيه حتى تجده حولك فى كل مكان . فانت 
وتسمعها فى كل جانب من جوانب خبرتك ؛ 
وخاصة ) كما بدو لي » فى ميادين قد تبدو 
بعيدة الصلة بالموضوع » وحتى وسائل اانشر 
والاعلام الجماهيرية؛ وخاصة الافلامالسيئمائية 
الردشة» والروابات والحلات المصورةالر خيصة 
وأذاعات المساء فى الراديو ؛ كلها تتكش ف أمامك 
فى أثواب تكسبها أهمية جديدة فى نظرك . 


خاتمة : 

اختلف المفكرون الاجتماعيون فى موقفهم 
من الاتجاهين الامبيريقى والعقلى » فمنهم من 
ايد الاتجاه الامپیرشی باعتباره يمثل نفطة 
التحول الحقيقيةمن مر حلة الفلسفة الاجتماعية 
الى مرحلة علم الاجتماع التجریبی » ومنهم, 
من هاجم الاتجاه الامبير یفی لانه يرتبط بدرإسة 
مشكلات جرثية صغيرة » ويعنى بجمع بيانات 
كمية كثيرة عن موضوعات قليلة الاهمية > 
ويفوص فى تحليل التف‌اصیل والارفسام 
والاحصائيات دون أن بقدم اضافات جوهرية 





Ibid., p. 210. 
Ibid., p. 211. 
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عالم الفكر ‏ المجلد السادس __ العدد الشائی 


فى مجال النظرية السوسيولوجية » ومنهم من 
دعا الى التو نيق بين الاتجاهين بحيث ستفاد 
من النظريات العلمية فى ترشيد البحوث 
الاأمبيربقية » وبحيث تستخدم نتائج البحوث 
الجزئیه فى صياغة أطر نظرية جديدة » أو فى 
تطوير النظريات القائمة . 


اما ملز » فقد ذهب الى أن عملية التو فيق 
ل التى دعا أليها عدد كبر من المفكردن ‏ 
ليست بهذه الدرجة من البساطة » حيث أن 
الاختلا فات القائمة بين الاتحاهین تختلط فيها 
الحوانب المنطقية بجوانب أخرى غير منطقية» 
بالاضافة الى أن مثل ذلك التوفيق لايزاوج 
بين الاتجاهين الامبيريقى والعقلى فى نطاق 
المرحلة الواحدة من المرحلتين الاسساسيتين 
للسحث وهما : مرحلتا اللاحظه والتفسر . 
ولذا جاء النموذدح الذی وضعه لیتلافی جوانب 
القصور التی‌ثرحها وناقشها باسهاب »و لیعطی 
الباحث الاجتماعی مرونة كافية للتحرك بين 
الاتجاهین فى کل مرحلة من مراحل البحث > 
بحیث ستفيد بالتراث النظری الضخم الذی 
تر که الرواد الاوائل سواء فى صياغة الشکلات » 
أو عند تحديد الفاهيم والفروض العلمية » 
او فى تفسی النتائج » كما يستفيد بالاجراءات 
والاساليب الامبيربقية فى تحديد المتفيرات ) 
وبناء القاییس والنماذج » والكشف عن الحقائق 
التی تفيد فى ار ساء دعانم البناء النظر ى للعلم . 


وقد دعا ملز فى کل کتاباته الى ضروره 
الاخف بالنظرة الشاملة فى الدراسة » بحيث 
يركز الباحث علی‌مستوبات ثلائمی : الانسان 
المجتمع » التاريخ » على اساس أن المتاعب 


ووو 7و وس م وس سم موسو و ووسسوسج سس سوسس سس ا 7ملاساساساتالال#7الصجصجوصط*ط*٠*ص*ص*٠ص٠(و7بببب‏ ۳ 


الشخصية للافراد ترتبط بمشكلات السناء 
بر تبطان بمشكلات التاربح 5 و لذ لكت كان شول: 


(( عندمأ تصاغ مشكلات العلو م الاحتماعسه 
صياغة صحيحة ؛ لابد وأن تتضمن كلا من 
التاعب والقضابا ... التاربخ الشسخصی 
للا فراد و کذلك التاریح العام ومحال العلا قات 
العقدة الوحودة بینهما » لان حياة الفرد 
وتکوین الجتمعات کلاهما بجریان فى "عطاق 
ذلك الحال » ۰ (۱۳۷) 


وکان قول : « لا تكن محرد صحفى مهما 
.٠‏ ولجب أن تدرك أن 'لصحافة 
يمكن أن تكون محاولة فكرية عظيمة » ولكن 
حب أن تدرك انضا أن محاولتك الفکر به 
أعظم » ولذلك فلا تحاول دراسة الوقائع خلال 
فترات زمنیه بالغفة القصر © وأئلما اجعل 
مجالك الزمنى التاريخ البشري كله » وحدد 
فى نطاقه الاسابيع » أو السئين » أو العصور 
التی تتتاولها بالدراسة . (۱۳۸) 


كانت دفته 


وقد عنی ملز بالدفاع عن المعانى الكبرى © 
ودعا الى تنمية الخيال السوسيولوجى الذی 
بساعد الافراد على تكوين صوره واضحة با 
بدور فى العالم من ناحية » وما بحدث فى 
نقو سمهم, من ناحية أخرى . 


وعلى الرغممنمناقشاته المنهجيةالمستفيضة 
نقد كان بتجنب التقديس الاعمى للمناهج 
والادوات .. وکان ينصح الساحشین شوله : 
دع کل انسان برسم لنفسه منهجه » دع کل 
انسان بصوغ نظربة لنفسه » ودع النظربة 





) ۱۲۷ ( 
۱۸ ( 


۳۰ 


Ibid., p. ۰ 


Ibid., ۲. 3۰ 





والنهج بعودان مرة أخرى الى تأليف حزء من 
ممارسة الحر فه ۰ ند أولوية الساحث 
الفر د 6 وناهض سباده فرق النبحث المؤلفة 
من اعضاء فنیین ... كن عقلا واحدا بحتفظ 
باستقلاله ف مواجهة مشكلات الاسس أن 


و الجتمع ۰ (۱۲۹) 


آما من حيث نظرته الى علم الاجتماع » فقد 
كانت نظرة برجماتية . فالافکار والنظر بات 
- عنده وعند غيره من البرجماتيين س لیسست 
لها قيمة فى ذاتها » وانما بحدد قيمتها ما 
تستطیع أن تفعله فى الواقع .. ولذلك كان 





5؟١‎ 


تشار لز رايت ملز 


العمل التی بحب اتخاذها . كان بصف وبحلل 
العملیات والعلاقات الانسانیه » وشدم فى 
الو قت ذاته حلولا للمشاكل الخطيرة التی 
بتعرض لها البناء الاجتماعی الامریکی . وقد 
عبر عن مو قفه هذا فى احدی الحلات الاسبوعية 
ردا على رسالة بعثت بها احدى سیدات‌الطقه 
الو سطى . فقد كتب شول ٠‏ « آن الحديث عن 
المشكلات القومية العامة شىء » وتش خيص 
الشکلات شىء آخر »© ومعظم الخبراء المتعالمين 
بتجنبون الخوض فى حلول المشكلات » شیر 
أننى آقف موقفا خر ؛ ذلك لاننی اعرض 
للمشکلات والحلول معا » . (۱۲۰) 


ااا سس س 


) ۱۲۹ ( 


) ۱۳۰ ( 


Ibid., .م‎ 224. 


Horowitz, L.L., Power, Politics and People, .م‎ 3. 
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برسم حيمس مارتن وادربان نورمان فى 
كنابهما صورة دقيقة للمجتمع الحديث فى ظل 
تفاغل الحاسسات الآلية ( الکسیوترات ) فى 
شنی محالات الحياة » كما يوضحان العلاقات 
المسستقيلاه الممكلة بين الحاسبات الآلية 
والحتمعات » ذلك انه فى خلال السنوات 
القايلة المقباة سوف تتسع مجالات استخدام 
الآلات الحاسبة » بحيث تؤثر على حياة كل 
شخص منا » وسوف تساعد على ذلك عدة 
عوامل : آولها التوسع النتظر في انتاج الآلات 
الحاسبةمع انخفاض شدبد فىتكاليف انتاجهاء 
وثانيها التوسع فى وضع وتخطيط برامجالآلات 
الحاسية وف تادلها شأنها شأن الصحف 
اليومية » بالاضافة الى نطور طرف استخلاص 
المعلومات المخزونة فى الحاسبات الآلية بما 
بسر استخلاص أبة معلومة مخزونة فى أقل 
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عرض سل ١‏ رتست شود جسام الدين رشوان 


من الثانية الواحدة » وآخرها وأهمها صو 
التطور فى اتصالات الآلات الحاسبة » وامکان 
اتصال عدد من الحاسبات عن طریق شبكة 
تليفوثية بما بسهل اتصال حاسپ آلی پحاسب 
آخر . 


ولا كان لدى الغالبية من الافراد خارح عالم 
الآلات الحاسية الکثر من الشك حول سرعة 
تأثر‌ها على عالنا » فقد أخذ الو لفان على 
عاتقهما مسؤولية أن دو ضحا لهذ ه الغالبية 
ماندور حولنا فى صناعة لآلات الحاسبة 4 
ومدی تأثیرها فى حیاه كل شخص منا . 


مرض الولفان فى القسم الاول من الکتاب 
والذی بتكون من ثلائة عشر بابا وصفا تفصيليا 
للمالم الذی نقوم ببنائه والذی سوف تقوم فيه 
شبکات الآلات الحاسبة والبنوك الهائلة 
لتخزين بیاناتها بدور فعال فى تغيير شکل 


ت س 


impact of Computers on Society over the next fifteen years, Prentice-Hall, Inc., N.J., 1970. 
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عالم الفکر ‏ انعتلد السادس ‏ العدد الثاني 


حیاتنا من خلال تغلغلها پی‌منازلنا ومو سساتناه 
وی محالات التعليم والامن والقانون والطب > 
والتحکم الآلى ووسائل الثقل والواصلات › 
ونظام الحکم » وقد بدا المؤلفان باسستمراض 
جوانب التکنولوجیا التفجرة التی نعیشها 4 
ودعما هذا العرض بالاحصائیات والنحنیات 
التی توضح مدی التقدم فى تکئولوجیا انتاج 
دواثر الالات الحاسبة » فبيئما كان ستدعى 
انتاج دائرة واحدة فى الخسسینات حيرا 
الآن انتاج الف دائرة 2 حيز مقداره بو صة 
مكعبة كما توضح مدى التطور في سرعة دواثر 
الحساب الآلى » ذلك أن الحاسبات التى قام 
المؤلفان ببرمجتها منذ اقل من عشر سنوات 
وأحدة » بيئما تستطيع الحاسبات الموجودة 
الآن تنفید مليون عملية حسابية فى الثانية 
الواحدة » وبعضها ستطيع تنفيذ عشرة امثال 
هذا العدد . كما أن ازدياد سعة تخزين 
استخدامها » بالاضافة الى التطور فى اتصالات 
الآلات الحاسبة والذى مكن من نقل البيانات 
بسرعة هائلة من الشبكات الحستايية الى 
مستخدميها » مع ازدياد سعة الوصلات 
السستخدمة فى ذلك الغرض من مليون رقم فى 
الثانيسة الى ما يقرب من مائة مليون رقم في 
الثانية . وقد حرص الولفان على عرض 
تصورهما للتطور النتظر ف هیده 
التكنولوجيا » من خلال هذه الاحصائيات 
والبيانات » وذلك فى خلال السنوات العش 
القبلة ؛ وقد انتهيا الى اننا لم نستخدم الآلات 
الحاسبة الموجودة الآن فى أعلى كفاءة ممكنة » 
ذلك أنه لو قضینا السنوات الثبلة فى أعداد 
البرامج لهذه الحاسبات »© وفي تخطيط بنوكه 
البيانات الموجودة لها » لامکننا أنجاز الكثر , 


ويتعرض مارتن ونورمان فى الباب الثاني من 
الاتصالات لنفل العلو مات الى حي الحاحة 


۳۰ 


الیها على خطوط نفل تليفونية » مع تنبؤهما 
بانه فى نهاية السبعینات سوف یکون فی‌امکاننا 
الاتصال من منازلنا بالحاسبات الآلية » مما 
سوف بغير شکل حياتنا كما حدث فى الشورة 
الصناعية الاولی » وتو قعاتهسا لستقیل 
التطوراتف اتصالات الآلا تالحاسبة وماسو ف 
بلتج عنه من تغييرات فى الو صلات المستخدمة 
وتعددها » ذاکرن على سبيل الثال الصور 
الفونية » وادلة الوحات واللیزر والاقمار 
الصناعية » مع استعراضهما لاهمية بنوك 
العلومات » نظرا للتطور المذهل فى العلومات 
التي اکتسها الانسان خلال‌السنوات الاخر ة» 
فبينما كانت هذه المعلومات حتی عام ۱۸۰۰ 
تتضاعف كل خمسسین عاما » ومع بداية 
الخمسینیات اصبحت تتضاعف کل عشر 
سئوات ؛ فانه فى السئوات الاخيرة أصبحت 
تتضاعف کل خمس سئوات . فعلی سیل 
الثال تعدی ما نشر فى الطب بعد الحرب العالمية 
الثانية كل ما نشر قبل ذلك . 


وینتقل المؤلفان فى الباب المالث الى عرض 
تصورهما لعصر التماش الوثيق للانسان 
وا الحاسبة » حيث تصبح النهائيا تف 
مشناول کل شسخص مثا للاتصال ليه بشبكات 
الآلات الحامسة , كما يعرضان لمحة عن 
بعض الانحازات في مجالات الذكاء غير الطبيعي 
المتمثلة فى برمجة الآلة الحاسبة لتمکینها من 
الاجابة على الاسئلة الطروحة لها باللفنة 
الانجليزية » أو على الاسئلة المتعارف عليها فى 
اختبارات القدرات » او اثبات بعض النظربات 
الهندسية » أو للتعرف على متحدث عن طرش 
تحليل صوته . كما يستعرض مارتن ونورمان 
بعض انظمة الكمبيوتر العسكرية المروفة مثل 
نظام (( سيج )» ( 86 ) فى ادارة الدفاع 
الجوى الامريكية لحمابة الولايات المتحدة من 
خطر أى هجوم جوى مفاجىء » ونظام (( بي + 
أم.أءوءاس )) ( ,3.۳.۷۲ ) والذى 
تقوم آلاته الحاسبة فى امريكا وجرین لاند 
وانجلترا بتحلیل موجات الرادار التي 
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تستقبلها ؛ للتعرف على احتمال ای خطر 
نووى من الكتلة الشرقية » ویقوم ۲6 قمرا 
صناعيا متزامنا بخدمة هذه الانظمة العسكرية) 
و بوضح الوّ لفان أهمية نظام المشاركة فى الوقت 
فى هذه التطبيقات لما سمح به من تع دد 
مستخدمي الشبكة الحسابية فى نفس الوقت» 
كما بوضحان أهمية بعض الانظمة الخاصة 
للمشاركة فى الوقت » موضحين اننا على أبواب 
عصر سوف بحتاج فيه الانسان فى كل مجالات 
الحياة الى استخدام النهائيات المتوفرة لدبه › 
لترويده بكل ما بحتاج اليه من معلومات من 
البنوك الخاصة بها » ولاستفلال القدرات 
المنطقية الهائلة للشبكات الحاسبة . 


وستعرض الولفان فى الابواب النالية مسن 
الشسم الأول من الکتاب كانة تطبيقات الالآت 
الحاسسة فى حیاتنا . ففي الساب الرابع 
بعر ضان صورة لحالات التعامل النقدبة ف 
ظل الحاسبات الآلية 6 ذلك أن الاوراق المالئة 
كانت ولاتزال الى وقتنا هذا دليلا على مقدرة 
الشسخص الادية » ولكن فى ظل شسكات الآلى » 
لن کون الانسان فى حاحة الى حمل الاوراق 
المالية لاظهار مقدرته الشرائية » وسوف 
ستعاض عن ذلك بالحاسبات ذات الذاکرة 
الهائلة الموجودة فى البنود » والتي سسوف 
تحتوى على معلومات مخرونة فى ذاكرتها عن 
الحسابات الحارية لكل شخص . ولذلك فانه 
للقيام بأية عملية سحب او اضافة الى الرصيد 
الخزون فى البنوك » سوف نحتاج الى 
استخدام النهابات الوحوده فى مكان تواجدنا ¢ 
سواء كان محل شراء أو مكتية لامدادالحاسب 
بالبيانات اللازمة لاحراء عملية السحب أو 
الاإضافة » وی الحال سوف تنتقل هذه الكمية 
النقدبة من حساب الى حساب آخر . فلو 
اننا تخيلنا تكرار هذه العملية آلاف أو مثات 
الآلاف أو ملادين المرات ؛ فان السلاين من 
العملات سوف تم التعامل بها بومیا دون 
استخدام ابة أوراق نقدية أو شيكات »وخاصة 
عند امتداد شبكات الحساب الآلى بما تحوبه 
من نهائيات وذاكرات لتنطی بلاد العالم كله . 
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مجتمع الكمبيرار 


الآلات الحاسية فى مسساندة حهازی الامن 
والقانون » وذلك فى نعل العلومات لوات 
الشرطة سرعة الى حيث الحاجة اليها )سواء 
فى مكاتبها او نی سیاراتها وذلك لاعطائها صورة 
سربعة وواضحة للجرائم المرتكبة أو السيارات 
المسروقة الى غير ذلك من الخالفات »بالاضافة 
الى الاستعانة بشكات الاآلات الحاسسبه 
والعلومات المخزونة بها لتشریح الجريمة عن 
طريق مقارنتها بالجرائم السابقة المرتكبة من 
هذا النوع » والتي تتوقف ملى شسخصية 
مرتكب الجريمة » والوقت الذى ارتكب فيه 
من حیث الساعة أو اليوم او الشهر الى غر 
ذلك من العلومات . كما بعرض هذا الب اب 
لبعض الانظمة المعروفة المستخدمة في هلا 
الحال ومنها شبكة بوئيفاك ۸) بولايةنيو يورك 
والتي تضم 186 من النهائيات فى شتى أنحاء 
الولائة مما ييسر ار سال الملو مات و واحدة 
من النهائيات فى زمن لا يريد على ثلاث دقائق» 
كما بعرض لاحتمالات تخزين المعلومات المميزة 
لبصسات الافراد واصواتهم وتوقيعاتهم . 
وبالاضافة الى استخدام الحاسبات ق‌ساندة 
اجهزةالامن » بعر ض ألو لفان لامکان‌استخدامها 
فى مسانده الجهاز القانوني » وذلك قالاستمانة 
بها فى التعرف على السوابق المائلة لقضية 
الطروحة » والتي من المکن ان تکون ذات 
أهمية كبرى فى تحلیل القضية © مع امکان 
امداد المحامين وهيثة القضاة بهذه الميانات . 


وينتقل مارتن ونورمان فى الباب السادس 
مع النقص الشدید الذی تعاني منه السدول 
في اعداد الملمین » قعلی سسبيل الثال تعاني 
الولابات التحدة الامريكية من نقص مقداره 
۰ مدرس فى الدارس الابتدائية والثاتو یه 
تدرسی بالکلیات الجامعية الختلفة » كما تمانی 
كافة دول العالم من نقص ممائل . ولا شك 
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عاام الفكر ب الجلد السادس ‏ العدد الثانى 


سوف ساعد على حل هذه المشكلة . واهمية 
استخدام الحاسبات الآلية فى هذا المجال 
ترجع اساسا الى امكانية تدريب كل طالب 
على حدة ٤‏ وهو ما بعرف بفردية التعليم والتي 
كانت معر و فة في نهابه القرن التاسع عشر مثلما 
كانت معروفة قبل ذلك بالفی عام فى اليونان 
القديمة ؛ حيث كان تعليم افراد الطبقة 
الاریستوقراطية بسي على هذا المنهاج » وقد 
شكلت فردية التعليم احدی أمحاد جامعتي 
أكسفورد وكمبر دج لفتر* طويلة . وشسر 
مارتن وئورمان أن أهمية الالات الحاسبة ف 
مذا الجال ترجع الى امكان برمحتها لتتبع 
التازبخ التلعيمي لكل طالب على حدة من حيث 
نجاحه او فشله » واستخدام نتائجه السابقة 
فى اختیار الاسس التي بحب انباعها فىتدريبه؛ 
مع الافادة من السعات الكبيرة لذاكرات 
الحاسبات الآلية فى تخزين المقررات والتاريخ 
تالتربوی للطلاب المشتركين فى هذه الفررات 4 
مع توفر هذه الذاكرة فى حدود الامكاليات 
التكنولوجية الموجودة حاليا . كما يشير مارتن 
ونورمان الى ضرورة زبادة المجهودات لاعداد 
:أنظمة البرامج المستخدمة فى هذا المجال حيث 


,انه قد ثبت انه تلزم التوسط مائة ساعة من 
:البرمجة لكل ساعة تدریب بحتاجها الطالب 


عند النهایه التي يستخدمها . والصورة التى 
عرضها الأؤلفان تجعلنا نتوقع اله فى خلال 
السنوات الثليلة القادمة سوف سحد الطلاب © 
كل على حدة » معلما راما بفيدهم مثلما فاد 
الاسکندر المقدوئى وحده من معلمه ارسطو . 


وبعرض الناب السابع صورة لنداخل 
الالاث الحاسمة ف مناژلنا من خلال النهائیات 
التي سوف نجدها فى منرل کل منا متغلغلة 
في شتی واحی حياتنا اليومية لتمکننا مسن 
الاتصال ببنوك المعلومات اللمتعددة ؛ والبرامج 
الخزونة فى الشبکات الحاسبة» بحیث يستطيع 
“كل منا تخزین العلومات عن حساباته اليومية > 
او تعلم لعة معينة أو معرفة الانباء اليومية أو 
شراء الحإجات اليومية عن طريق تغذيةالشبكة 
الحاسبة بقائمة ما بحتاج اليه من حاجات > 


۳+ 


والجهات التی يرغب فى الحصول منها على 
هله الحاحات 4 بحيث تعوم الشسكة الحاسية 
بتغذ بةالحهات المعنية بهذه البیانات لتنفيذها. 


وسستعرض الؤلفان فى الباب الثامسن 
استخدامات الآلات الحاسبة فى أنظمة التحکم 
الآلى على اختلاف أنواعها من التحكم فى 
مواصفات الانتاج 4 الی التحكم على مستتو ی 
انثلمة الادار: والاقتصاد والحكم » مع تداخل 
الشبكات الحاسبة فى كل ما بحتاج اليه توازن 
هذه الانظمة من تجميع البيانات واجراء 
الشیاسات على الانظمة موضوع التحکم » الى 
مقارنة هذه البيانات بالنتائج المرغوب التوصل 
ليها » واتخاذ الاجراءات اللازمة لتصحيح ابة 
انحرافات عن النتائج المرغوب التوصل اليها » 
مع تخطيط العمليات المستقبلة بناء على هذه 
الثارنة وعن طريق التغذية الخلفية » للتوصل 
الى السلوك المتوازن والمثالى للنظام موضوع 
التحكم ۰ 


وبرسم مارتن وتورمانق الباب الناىي صورة 
دقيقة جدا لتصورهم لشكل مؤسسة اتناحيةق 
آوائل الثمانيئياتث وسر العمل داخل المؤسسة 
من خلال تداخل الحاسبات الآلية فى شتى 
أنحاء النشاط الانتاحی + وبو ضح لو لفان- أن 
المركز الاساسي لسير العمل داخل المؤسسة 
هو ( غرفة عمليات » شبيهة بغرفة عمليات 
مشروع « ابوللو » فى أواخر الستینیات © 
مجهزة بجهاز كمبيوتر رئيسي متصل ببنك 
العلومات الاساسي للمؤسسة وبكافة الانظمة 
الحاسة فى شتی احزاء المؤسسة الانتاجية »2 
مع تعدد أوحه نشاط هذه الغرفة » اذ آنها 
مسؤولة عن تجميع المعلومات من مراكزها 
داخل الوسسة لاتخاذ القرارات » مع التأكد 
من صبحة هذه العلومات وتصحیحها اذا ما 
اكتشفت اة أخطاء 4 بالاضافة الى قيام 
النهائيات فى 5 شتی احزاء ألم سسسه الانتاحية 
بابلاغ هذه الشر قة عند حدوث طاریء للتدخل 
لحسم الوقف » لضمان عدم اضطر اب سیر 
العمل داخل المؤسسة . وبالاضافة الیاوتومية 
هذه الفر فة © لحد الاحهزه الحاسبة متداخلة 

















فى شتى آجزاء المؤسسة للتحكمفى جودة الانتاج 
النشاط داخل الؤسسة . 


وفىالباب العاشر بناقش الولفان التغير 
الجذرى الذی سوف تحققه الحاسسات الآلية 
فى مجال الب وخاصة مع النقص الشديد فى 
عدد الاطباء الذى تعالى مده غالمية دول 
العالم . كما بناقشان جوانب هذا التغير الذى 
سوف بوّدی الى تخليص الاطباء من الكثير من 
العمل الروتينى » وبالتالى رفع كفاءتهم ؛ 
و یتضمن هذا التغير تدخل اللات الحاسبة فى 
أذارة دور العلاج عن طرش حساب التوزيع 
المثالى للامرة » والمتابعة الدورية لخزون 
العقاقير > كما یتضمن تخزين العلومات عن 
الر ضی عنل دخو لهم دور العلاج والمتابعة 
الدورية لحالتهم » بالاضافة الى المتابعة 
الستمرة والباشرة لبیانات أجهزة القیاس 
الطبية الوصله بجسم الریض فى الحالات التی 
ستدعی هله المتابعءعة الستمرة © وامداد 
الجهاز العلاحى بالدار بالتحليل الستمر لهذه 
البیانات » بالاضافة الى متابعة وتحلیل النتائج 
الخاصة برسومات القلب . كما بعرض الو لفان 
لاستخدام الشبكات الحاسبة فى امداد الاطباء 
بالتاريخ الطبى للمريض بعد تجميعه من 
مصادره المختلفة لدى الاطباء » بالاضافة الى 
انه مع المعدل السريع الذى تتضاعف به 
المعلومات الطبية » سوف ستحیل على ای 
طبيب متابعة کل الابحاث والتقارير العلمية 
التى تنشر فى مجال تخصصه ؛ مما ستدعى 
الاستعانة ببنوك المعلومات الطبية لاستخلاص 
ما بحتاج اليه من بيانات , 


اما الباب الحادى عشر » فيعرض لتطبيق 
استخدام الآلات الحاسبة فى مجالات تخطيط 
اأواصلات بالمدن » والذى بدأ فعلا فى مدينة 
سان جوزى بولایة كاليفورنيا » والتي تتحرك 
فيها ۲۵ ألف سيارة بوميا » أذ أثبتت 
الاحصائيات أن ذلك بوفر اربعمائة سامة عمل 
ومیا على أصحاب السيارات » وذلك يقابل 


لو فسير ,۵ ألف دولار أو اکثر سنو بأ 6 
بالاضافة الى انخفاض زمن الانتظار في اشارات 
المرور بمقدار 7/۱6 > وانخفاض الزمن الذی 
سستفر فه انتفال السسیدات داخل الدسه 
بمعدار 7/۱۰ . كما بعرض الوّلفان فى هذا 
الباب لاستخدامات آخری للآلات الحاسسية 
فى هذا الحال > مثل التحکم فى الملاحة الحوبة 
والتحكم فى مسارات السيارات وعربات النقل 
داخل المدن » وتخطیط الرحلات » بالاضافة 
الى امكان استخدامها فى بناء اللم‌اذج 
التفصيلية للمشروعات الاهظة التكاليف عن 
طرش التمثيل"الدقيق للامكانيات المتاحةداخل 
الدن » ومتابعة نتائج تلك المشروعات . 


وينتقل الولفان فى البابين التاليين لعرض 
كيفية تخطيط بنك قومى للمعلومات وكيفية 
افادة الحكومات من ذلك المشروع ؛ والاتصال 
بين البنك القومى للمعلومات وكافة الادارات 
واجهزة الدولة > مما بوفر المعلومات والبیانات 
اللازمة لكافة الجهات © وبمنع تكرار تخرين 
هذه المعلومات » كما بوضحان طرق الاتصال 
لنقل المعلومات بين مراكز تخزينها فى المدن ) 
ومراكز تخزينها فى الولايات » والراکز 
الفيدرالية لتخزینها ۰ ويستعرض الوّلفان 
اوتومية تجمیم البی‌انات وتخزينها 
واستخلاصها » وبعرضان للصعوبات التي من 
المکن أن بواجهها انشاء بنك قومی للمعلومات 
فى دولة مثل الولانات التحدة الامر کية نتيحة 
اختلاف قوائين الولادات ۰ وف نهانة القسم 
الاول من الکتاب » بعرض الوّلفان صورة للحکم 
داخل الدولة فى ظل تداخل شکات الآلات 
الحاسبة في الجتمم؛کما بررسمان صوره دفيقة 
لكيفية الافادة من هذه الشبکات فى مجالات 
الاحصادات الحكومية»وبناء النماذج التفصيلية 
للاقتصاد القومى » مع أمكان تمثيل كافة 
العناصر أأؤئرة فيه » والعلاقات المختلفة بين 
المتفيرات ومتابعة تأثيراتها على النموذج 
الاقتصادى » ورسمان صورة مفصلة 
للاقتصاد القومي بعد التحكم فيه بواسطة 
شبكات الآلات الحاسبة + وبالاضافة الى 
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ذلك » عرض الؤلفان لحة سريعة عن امکان 


ونو ضح الو لفان فى القسم الثانی من الکتاب 
الضرر الذى تعود به علينا مركزية بنوك 
العلومات » وما بيكن ان سحدث عند امتداد 
الاخطاء الى الآلات الحاسبة » والعلاقة بين 
الحاسبات والجريمة ومركزية القوة» بالاضافة 
لا بوضحانه عن حدوث تفرات فى الاطار 
الوظيفي نتيجة تداخل الآلات الحاسبة فى شتى 
الانشطة » والبطالة التى يمكن ان تنجم نتيجة 
امتداد نطاق تشغيل الحاسبات لاحتلال بعض 
الوظائف التى تقوم بها الابدى العاملة . 


ويبدا الولفان فى الباب الاول والثاني من 
هذا القسم من الكتاب بمناقشة مشكلة اثارت 
الكثير من الجدل والنقاشف السنوات الاخرة) 
ألا وهی مشعله « الخصوصية » وسمرضان 
الكثر مما شر حول هذه المشكلة من تقارير 
من بداية الستيئيات » ثم ستعرضان طبيعة 
هذه المشكلة مو ضحين أن الدیمو قراطية ترتکز 
اساسا على تجميع المعلومات مع الاشارة الى 
ضرووة صحة هذه العلومات ودقتها وتوازئها؛ 
وذلك نظرا لما تستدعیه ممارسة الديمقراطية 
من حسساسية المجتمع لاحتياجات الواطنین . 
وکلما أزدادت تكنو لوجية ودرجة تعقیدا 7 
ازدادت الحاجة الى تجميع المعلومات مسن 
الواطنین » ومئشا المشكلة راجع اساسا الى 
تعارض ميل الانسان الى الخصوصية ممع 
الکثر من القيم الاجتماعية » وعلى الاخسص 
منافسة الحكومة » حرية الصحافة » الحماءة 
من الجريمة » توفير الخدمات وتطوير الظرو ف 
الميشية المحيطة ؛ ومنشاً هذا التمارض 
برجع اساسا الى حاجة هله القيم الاجتماعية 
الى تجمیع المدید من العلومات عن المواطنين 
مع أحجام السدید منهم عن توفيرها » او 
لجو هم الى تشو شها أو الادلاء بها جزئيا 4 
كما بو ضحان الکوارث التي من المکن أن 


۳۰۸ 





دی الیها فثر هذه العلومات وانخفاض كفاءة 
تحلیلها نتيجة عدم کفایتها . 


ویناقش مارتن ونورمان فى البساب السالي 
كيضة امتداد الاخطاء الى نانج الحاسسات 
الآلية ومصادر هذه الاخطاء واحتمال تسہسها 
عن كل من هذه المصادر . وشسسم ال لفان 
مصادر هذه الاخطاء الی أخطاء انبحة عن 
بعض الاعطاب فى دوائر ومكونات العامسب » 
وبوضحان أن احتمال حدوث هذا النوع من 
الاخطاء ضثيل جدا نظرا لما بجری علي هتصميم 
دوائر الحاسباتث الآلية الحديثة » بحيث يتم 
كشف الاخطاء وتصحيحها بمحرد حدوثها » 
وأخطاء نی أنظمة البرامج الخاصة بمباشرة 
تشغيل الحاسب وخاصة اذا لم يتم اختبار 
تشغيل هذه الانظمة بدرحة كافية » كما 
افش ابو لفان الاخطاء التي بمکن أن تحدث 
من القائمين على تشغيل الحاسب » او فى 
ببانات الادخال أو في وضع وتخطيط برامج 
الاداء ٠‏ ثم بنتقل ال لفان فى الباب التالي الى 
مضایقات مستمرة نتيحة لامتداد الاخطاء 
الى نتانجها مع التمثیل ببعض الامثلة لهده 
الضاشات . 


ویعرض الولفان فى الباپ الخامس من هذا 
الفسم من الکناب للسرقات والتخریب التي 
بمكن أن تنسبب فى ارتکابها الحاسباث الآلية» 
و یوضحان بعض الامثلة الحقيقية لبعض‌حرادث 
السرقة الشسهورة التي قم اکتشافها فى 
الولایات المتحدة الامريكيية والتتي 
كان للحاسبات الآلية دخل فیها » وكسان 
مرتكبوها من الاشخاص القائمين على برمجة 
هذه الحاسبات أو أدارتها . كما لو حه مارتن 
ولورمان انذارا بالضرر الذى يمكن أن بعود 
عليئا اذا ما امتدت بد مخربة الى الحاسبات 
وخاصة بعد الاعتماد عليها فى اتخاذ كافة 


العرارات ؛ سواء فى تشغيل المصارف وتنظیم 


الملاحة الجوية الى غير ذلك من المرافق الحيوبة 
وخاصة بعد الاستفناء عن العمالة القائمة على 
تشغيل تلك المرافق الحيوبة . 
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وسستعرض الباب التالي الصصوبات 
والنشويش الذى سوف يواحهة الكشرون منا 
عندما تتفلفل الحاسسات فى شتى مجسالات 
الحياة » واحجام الكثيرين فى الوقت الحاضر 
عن استخدام النهائيات نظرا لصعوبةاستخدام 
البعض منها » أو با ستدعيه حل مسالة 
مطولة فضلا عن تعدد لفات الاداء واختلافها 
وفقا لطبيعة المسألة . كما بعرض المؤلفان 
لاختلاف استعداد الافراد لتعليم البرمجحة 
وانعمدام قابلية الكشرنن لبرمحة الالآت 
الحاسبة وتعلم عملیات تشغيل النهائیات › 
والتي تتضمن الکثیر من البرمجة مع توقعمم 
لشكل منحني توزیم استمداد الافراد 
لبرمجة الآلات الحاسية وممائلته لامنحني 
الجاوسي . 


ولا كانت العر فة مصدرا من مصادر القوه» 
فقد ناقش مارتن ونورمان فى الباب التالي 
كيف بمكن أن تکون الآلات الحاسبة بقدراتها 
الهائلة مصدرا من مصادر القوة للافنراد ؛ 
وللمؤؤسسات الحكومية وللعسکریین . ومثلما 
تعر ض الاب السابق للتشتت الذى بمكن أن 
تسببه الحاسبات الآلية للكثيرين » بنافش هذا 
الباپ مدى ما سوف بحصل‌علیه الكثيرون ممن 
بحيدون التعامل مع الحاسبات الآلية مسن 
معر فة والعرفة كما أوضح (( فسرائسيس 
بيكون ) هي القوة . ونذرنا الژلفان باتساع 
الفجوة بين من يبعرفون ومن لا بعر فون في 
مجتمم الحاسبات الآلية » ویعرضان لبعض 
الوقائعالحقيقية لظروف عسكرية حرجةكانت 
فيها الآلات الحاسبة مصدرا لاثراء القوه 
العسکر بة فى اشکال متصدده . 


ویستمرض الباب التالي التغيرات التسي 
سوف تطرا على الاطار الوظيفي نتيجة تداخل 
الحاسبات الآلية والتي انذرنا بها ( توربرت 
و بدعم او لفان مر ضهما لهذه التغیرات‌بالبیانات 
والر سومات لاحصائية » وناقش مارتسن 


مجتمع الکمپیو تر 


ونورمان الوظائف التي سوف تتعرض للانهیار 
نتيجة لانتشار الحاسبات الآلية » والوظائف 
التي سوف يطرأ علیها تغيير وضرورة اعادة 
تدرب المشتغلين بها » كما بناقشان الاشکال 
الجديدة للوظائف التي سوف تستحد . 


وی انفسم الاخر من الكتاب » یناقش‌مارتن 
ونورمان الخطوات الضي يجب ان تتختها 
المجتمعات لسايرة تفلغل الحاسبات الآلية فى 
شتی محالات الحياة + و بدا الؤلفان بمناقشسة 
التفيرات التي بحب ادخالها على مجالات 
التعلييم والتدريب على استخدام الآلات 
الحاسية فى كافة الراحل التعليمية ؛بالاضافة 
لا بعر ضانه من تصوراتهم عن العلم الذی‌سو قف 
نجتاحه لسابرة التطور الناجم عن اوتومیبه 
العصر . وبالاضافة الى ذلك » ضاقش 
او لفان ضرورة امتداد نطاق التدربب والتمليم 
فى عصر الحاسبات الآلية الى خارج حجرات 
الدراسة » وفى کل هذه الانشطة التعليمية 
شر الو لفان الى ضرورة استخدام الحاسبات 
الآلبة فى اعمال النظارة والتدرب والتمليم . 


وستعرض الؤلفان فى الاب التاليالقوانین 
التي‌سو ف نحتاجهانتيجة لتداخلالكمبيوترات 
فى شتی نواحي حياتنا . ويفسر مارتنونورمان 
حاحتنا الى هذه القوانين » ومرجعها السسی 
ضرورة حمابة البثاء الاجتماعي مما دمكن آن 
تعود به الآلات الحاسبة من اضرار عليه » مع 
غرورة تشجيع كل خطوة ايجابية یمن ان 
تخطوها الحاسبات الآلية بمجتمماتنا نحو 
اسعادها .ويعرض الؤلفان بعض الاقتراحات 
لاشكال القوانين التي جب آخذها ف الاعتبار 
عند صياقة القوائين الخاصة بتنظيم الملاقات 
عشر قانونا خاصة بتنظیم هذه العلاقات . 
وما من شك نی أن القوانین التي تعرض لها 
المؤلفان على الرغم من شمولها » الا انها تحتوی 
على بعض الفجوات » ولذا فانها يجب ان تشكل 
قاعدة لاطار قانوني مرن » بمكن تمد يله وتطويره 
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لا بجد ای شخص منا ادنی شك حول ا ی ان الآلية » والتضیرات 


حقوقه في أن بعيش حياته مطمئنا فى اسل 


وسناقش مارتن ونورمان فى البایین التاليين 
وسائلالحماية التكنولوجية للمعلوماتالخزونة 
داخل اللات الحاسية » وبعرضان للمستويات 
المختلفة لها » وكقاءة كل منها » كما بعر ضان 
بعض توصياتهما فى هذا الموضوع »وتو قعاتهما 
تشكل وسائل الحمابة الاليكترونية للمعلومات 
الخزونة داخل اللات الحاسية جانيا أساسيا 
من جوانب التكنولوجيا » وانها سوف تصبح 
اسهل وأوفر واكثر كفاءة مما هي عليه اليوم . 
کہا ستعر ضان أنظمة التحكيم التي تحتام 
اليها لضمان كفاءة الحسابات الآلية » 
ضرورة توفير الوسائل الفعالة لكشف اخطاء 
الآلات الحاسية » وتصحيحها على اختلاف 
درحه تعضبدها ۰ 


السوید » خلال القرن الثامن مشر » وظيفة 
المدعى العام للاطمتنان على قيام السوّولین 
بتنفيذ مهامهم وواجباتهم لخدمة المواطئين على 
خر وجه » وما دفع به نجاح تلك المهمسة 
الوظيفية فى السويد وفنلندا » الى تطبيقها 
فى الدنمارك والترویج ونیوزبلنده وبريطانيا > 
کل دوله وفقا لاحتیاحاتها » مرض مارتسن 
وئورمان فى الباب التالي تصورهم لش كل 
تلك المهمة الوظيفية فى ظل محتمع الحاسبات 
الآليسة ؛ ثم بنتقلان الى مناقشة دور العلماء 
2 مجتمع الآلات الجحاسسة و وف الذهابية 
بعر ضان تصورهما لستصل العالم الى نعيشه 
وللتطورات النتظر حدوثها خلال الخمسين 
عاما المقبلة » والتي يرجم الخبراء باحتمالها . 


لقد قدم لنا جيمس مارتن وادریان نورمان 
وهما -اننان من خبراء الحساب الآلى ؛ وولاول 
مرة کتابا ستکشف التطبیقات المستقبيلية 
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أساسية لذلك » مع تقديم التوصيات التي 
تجعل من مجتمع الآلات الحاسسبة مجتمعا 
مثاليا للحياة فيه . 


ومثلما تفاعل المؤلفان لستقبل العالم ابذی 
نعيش فيه » فقد تعرضا بالتفصیل للخطر 
الذى بهددنا به انتشار الآلات الحاسسسية 4 
منتهين الى أننا لو تحکمنا فى هذه التكنو لوجيا 
الهائلة » فان مجتمع الالات الحاسبة يمكن ان 
كون غنيا » متحضرا وأكثر متمدنا من اة 
حقة عاشها الالسان » وألا ستكون بصدد 
فثشرة رهيبة » مما بذكرنا بكلمات « دیکنز » 
عن الثورة الفرنسية (القد كانت آحسن‌الفترات 
وكانت اسوآها » كانت عصر الحكمة وعصر 
الحماقة » كانت فترة اعتقاد وفترة شك > 
كانت فصلا من النور وفصلا من الظلام »كانت 
رسع الامل وشتاء اليأس ٠‏ 


و کما عر ص مارتن ونورمان للاضرآار التي 
يمكن أن تقع علیها نتيجة عدم التحکم فى 
انتشار الالاث الحاسبة © فقد قاما بثو ضيح 
الضوابط ووسائل الحماية التي تحتاج الیها في 
مجتمع الآلات الحاسبة 6 وقد حرصاق رسم 
تصورهما لذلك المجتمع ؛ على الابتعاد عن 
الخيال والبالفة » اذ اعتمدا فى تجميع المادة 
الاساسية لكتابهما على مصادر متعددة) وساهم 
فى ثوفير هذه المادة العديد من مهندس الانظمة 
والسياسيين والمهندسين وعلماء الاجتماع 
والفيزيا ورحال القانون » مما ساعد على اثراء 
هذه المادة العلمية وشمولها . 


وق النهاية فانه ما من شك اننا بصدد 
مرحلة حاسمة » ذلك انه فى خلال السسنوات 
القليلة القادمة » سوف تنتشر استخدامات 
الحاسبات الآلية على نطاق واسع ؛ بحيث: 
نجدها مؤئرة فى حياة كل شخص منا » فل 
سنعدالعدة ونخطط لذلك» ام سنتركالسباق 
التكنولوجي بيتقدم بدون توجیه ؟ 
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